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PRESENTACIÓN 
Los trabajos reunidos en este libro pretenden ser una aproximación, 
más que un estudio exhaustivo, a algunos aspectos que nos parecen rele-
vantes en el conocimiento, así sea parcial, de un grupo humano. 
El primer trabajo es un acercamiento, a partir de la estructura 
agraria, de lo que ha sido el esfuerzo del indígena de Chimborazo por 
acceder a la tierra. Algunos aspectos han sido tratados con un poco más de 
profundidad otros solo han sido señalados esperando ser retomados en otra 
ocasión incluyendo elementos tan importantes como lo subjetivo y la 
constitución de símbolos, en especial aquellos que guardan especial 
relación con las luchas por la tierra. 
El segundo es un estudio aproximativo al sistema de creencias de los 
indígenas de Chimborazo. Más que un análisis antropológico, el artículo 
quiere clasificar o contextualizar algunas narraciones e informaciones brin-
dadas por indígenas de esta provincia y, mediante un acercamiento a algu-
nos autores, tratar de impugnar ciertas ideas que, como estereotipos, se 
manejan muy ligeramente en el momento de valorar cierto tipo de mani-
festaciones culturales. 
No somos ajenos a las limitaciones de tal pretensión; de todas mane-
ras, insistimos, es un esfuerzo por poner en cuestión, a la luz de ciertos 
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aportes de la literatura antropológica, muchos pre-juicios basados en es-
quemas fijados poruña opinión popular pocas veces cuestionada. 
El último trabajo quiere mostrar de que manera los elementos sim-
bólicos articulados durante las diferentes celebraciones festivas, forman un 
lenguaje o código lingüístico no verbal que permite recrear la tradición, de 
tal manera que sirva como factor importante en la reproducción ideológica 
de los indígenas de Chimborazo y, por lo tanto, de resistencia frente a las 
pretensiones de la sociedad mayor pbr imponerles la amnesia, es decir, el 
olvido de su tradición. 
Queremos dedicar este aporte, aunque limitado, a todos los indíge-
nas de Chimborazo, conocidos o no, que se esfuerzan cada día por man-
tener su diferencia y que luchan también para que les sea reconocida. 
TENENCIA DE LA TIERRA, REFORMA 
AGRARIA Y LUCHAS INDÍGENAS EN LA 
PROVINCIA DE CHIMBORAZO 
(1985-1989) 
Introducción 
La resolución de la problemática agraria es vista por vastos sectores 
como un factor fundamental en el desarrollo de la sociedad en general. 
Hacia los años '60 la implementación de una Reforma Agraria se 
vio, por parte de la clase dirigente, como una de las formas de contener la 
presión que sobre ella ejercían las mayorías campesinas. 
La cuestión demográfica, las situaciones precarias de vida y las reso-
nancias de la naciente Revolución Cubana fueron, entre otros, los princi-
pales factores que crearon las condiciones necesarias para impulsar -aun-
que no con la profundidad requerida según tendremos ocasión de analizar-, 
reformas y cambios sobre todo con respecto a la tenencia de la tierra en al-
gunos países de América Latina. Ecuador no estuvo ausente en la aplica-
ción de dichas reformas. 
Como es de suponer, no pocos latifundistas se opusieron tenazmen-
te a las reformas que significaban para ellos no sólo el desprenderse de 
grandes extensiones de tierra, sino el hecho de tener que renunciar a 
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muchos privilegios sociales y políticos que habían formado parte de su 
modo de vida habitual. 
Las condiciones económicas iban a variar incidiendo directamente en 
esferas que, como la política y la religiosa, se habían sustentado por años 
en la difícil situación del indígena. 
La concentración de los poderes económico, político y religioso alre-
dedor del hacendado, el teniente político y el cura va a sufrir serios cuestio-
namientos y, en la mayoría de lugares, un estruendoso derrumbe. 
Por medio de luchas legales y por sus acciones de fuerza, el indíge-
na no solo adquirirá la tierra, sino una mayor conciencia de su dignidad, se 
sentirá interlocutor frente a aquéllos que siempre consideró como superio-
res y la organización cobrará un vigor y una importancia que, aún hoy, a 
pesar de las muchas dificultades, se mantienen. 
Pero la realización de una verdadera Reforma Agraria es algo que se 
sigue entendiendo urgente. Las reformas emprendidas en los años anterio-
res, si bien consiguieron aliviar algunas tensiones, no fueron lo suficiente-
mente eficaces como para dotar de tierras a indígenas y mestizos que toda-
vía siguen luchando para que se lleve a efecto la tan anhelada redistri-
bución. 
La creciente migración a las ciudades, la colonización de grandes 
predios en el oriente por parte de colonos mestizos e indígenas en detri-
mento de las poblaciones nativas y de la misma productividad del suelo, 
nos dicen que, con respecto a la tenencia de la tierra, sigue habiendo un 
problema no resuelto. 
INDIOS. TIERRA Y CULTURA 
En el presente trabajo abordaremos el significado que para los indí-
genas de Chimborazo ha tenido la aplicación de las diferentes leyes de la 
Reforma Agraria. 
El tema, como es de suponer, es bastante extenso; por lo tanto he-
mos optado por delimitar nuestro análisis para de esta manera lograr una 
mayor profundidad. 
Luego de hacer una presentación de la realidad económica, social y 
política del indígena chimboracense antes de la expedición de la primera 
Ley de Reforma Agraria, estudiaremos el contexto socio-político en el cual 
se originó tal Ley y las consecuencias de su aplicación en los diferentes ni-
veles de la vida de los indígenas de Chimborazo. 
Posteriormente describiremos la situación agraria actual en las áreas 
más deprimidas de la provincia y por último las luchas indígenas por la tie-
rra en el período de 1985 a 1989. 
Queremos que este trabajo ayude a obtener una mayor claridad sobre 
este tema siempre actual y un aporte en el esfuerzo común para la recupe-
ración de la memoria histórica de los indígenas de Chimborazo. 
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I. LA PROVINCIA DE CHIMBORAZO ANTES DE LA EXPE-
DICIÓN DE LAS LEYES DE REFORMA AGRARIA 
1. Tenencia de la tierra 
Hacia 1960, es decir cuatro años antes de la expedición de la 
primera Ley de Reforma Agraria, las tierras en Chimborazo eran propiedad 
de algunas pocas familias. 
CONCENTRACIÓN DE LA PROPIEDAD TERRITORIAL 
FAMILIAR PROVINCIA DE CHIMBORAZO 
1940-1960 
Familia 
Vélez-Guerrero 
García-López 
Dávalos-Valdivieso 
Sáenz-Rivadeneira 
Gallegos-Araujo 
Borja 
Salem-Gallegos 
Cordovez-Dávalos 
Número de hectáreas 
20.221.72 
10.000 
6.500 
4.500 
20.000 
20.000 
20.000 
4.000 
Ns haciendas 
6 
2 
3 
4 
6 
2 
1 
2 
Fuente: Sylva (1986: 48) 
Podemos ver, según el cuadro anterior, como la estructura de la tie-
rra en Chimborazo se caracterizaba por la presencia de los grandes latifun-
dios, llegando en ocasiones a ser (como en el caso de la hacienda Salem-
Gallegos) una propiedad verdaderamente insultante en contraste con la si-
tuación vivida por los indígenas. 
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La mediana propiedad era de poco significado y controlaba un por-
centaje muy bajo de la superficie cultivable. La existencia del huasipungo, 
como forma precaria de producción, hacía que los indígenas no poseyeran 
en verdad ni un trozo de tierra. 
Pese a que la productividad era bastante baja debido, entre otras 
cosas, a una tecnología poco desarrollada, 
"... la clase terrateniente local ejerce un gran control sobre las 
reformas de producción pre-capitalistas y la unidad productiva ha-
cendal es capaz de auto-reproducirse sin requerir la presencia del 
capital como motor central de funcionamiento" (Sylva, op. cit. 20). 
Al tener el monopolio sobre la tierra y el control sobre los indígenas 
por medio del huasipungo, el terrateniente no necesita hacer grandes inver-
siones de capital. La fuerza de trabajo indígena produce el excedente nece-
sario para que siempre la inversión sea mínima. 
"... a partir de este doble eje: tierra y fuerza de trabajo servil -sigue 
diciendo Sylva (id. 23)-, el terrateniente es capaz dé controlar proce-
sos subyacentes que fortalecen las características auto-reproductivas 
y monopólicas de la hacienda. Así, por ejemplo, en tanto existe una 
interdependencia mutua entre economía campesina y unidad produc-
tiva terrateniente, la fertilización del suelo no merma el volumen de 
renta vía compra de abonos, en la medida que son los campesinos 
fundamentalmente quienes cubren gran parte de esta necesidad en 
retribución por el uso de los páramos. 
Esto, a su vez, limita la frontera agrícola a aquellos pisos ecológicos 
en donde la reproducción natural del proceso productivo hace 
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posible el desarrollo de determinados cultivos que, al ser restrin-
gidos en volumen, elevan la magnitud de los ingresos del terrate-
niente". 
La posesión de grandes extensiones de tierra le posibilitaban al ha-
cendado no solo la producción agrícola (trigo, cebada, papas, maíz, cente-
no, lenteja, etc.), sino también la cría de ganado (ovino, porcino, caballar y 
vacuno), algunas actividades industriales (cabuya, quesos, embutidos, 
etc.) y, en ocasiones, el arrendamiento de la tierra. 
Por medio del arriendo del suelo el hacendado ya no tiene ningún 
vínculo directo con la hacienda y con los indígenas. El arrendatario deberá 
entregar al latifundista una determinada cantidad de dinero que, por lo 
general, será desembolsada por adelantado. Todos los riesgos agrícolas o 
ganaderos correrán por cuenta de quien ha asumido el arriendo. 
El arrendatario mantendrá el mismo esquema de reproducción del 
hacendado. Dispondrá la producción de tal manera que pueda extraer exce-
dentes sin mucha inversión de capital y el huasipunguero seguirá siendo la 
principal fuente de extracción de renta. 
1.2 Situación del indígena 
< 
Nos hemos referido, en el apartado anterior, al indígena en su condi-
ción de huasipunguero; desarrollaremos ahora este aspecto y otros que nos 
ayuden a entender las condiciones sociales sobre las cuales tendrá que ac-
tuar la Reforma Agraria. 
Hemos visto como el fin primordial del sistema de hacienda era 
aquél de producir la máxima rentabilidad del suelo mediante la utilización 
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de la fuerza de trabajo indígena. El huasipungo fue asimismo la manera 
como el terrateniente logró, sin necesidad de grandes inversiones de 
capital, mantener esa rentabilidad. 
La hacienda causará fuertes alteraciones al interior de las comuni-
dades indígenas y de sus propios sistemas productivos. El hacendado im-
pondrá sus intereses para la siembra de determinados cultivos y su poste-
rior comercialización. 
Al captar los pisos ecológicos bajos, el agua, la leña, los caminos, 
los sitios de pastoreo, etc., la hacienda logra controlar territorialmente las 
comunidades indígenas y disponerlas para su propio beneficio. El indígena 
pasará a ser un trabajador servil del hacendado con una fuerte restricción 
organizativa lo que causará una progresiva desarticulación comunitaria. 
"La familia huasipunguera -señalan Ramón y López (1983: 40)-
constituía una unidad de producción enclavada en la hacienda tradi-
cional, que cedía trabajo a cambio del acceso a la tierra de la hacien-
da, cuya producción se completaba con la obtenida en los pisos 
ecológicos más altos, tanto agrícola como de pastoreo; junto a la 
familia huasipunguera vivía un conjunto cada vez más numeroso de 
'allegados', 'arrimados', que reemplazaban al huasipunguera en 
parte de sus obligaciones con la hacienda y ayudaban a componer el 
fondo de supervivencia de las economías campesinas, finalmente, 
otras economías campesinas que no participaban del sistema de hua-
sipungo, establecieron relaciones de yanapa (ayuda) con la 
hacienda, contrayendo determinadas obligaciones a cambio del uso 
de algún recurso de la hacienda como el páramo, la leña, los 
caminos". 
13 
LUIS F. BOTERO. V 
"Las comunidades de hacienda -afirma por su parte Chiriboga 
(1986: 65)-, conformadas por huasipungueros y arrimados, estaban 
cruzadas por una doble problemática: relaciones marcadamente asi-
métricas entre los campesinos y los hacendados por un lado, y con 
los comerciantes por otro; y relaciones de reciprocidad entre los 
miembros de la comunidad. Estos dos procesos estaban mutuamente 
imbricados de tal manera de asegurar la reproducción de la economía 
huasipunguera y abastecer de fuerza de trabajo a la hacienda. En 
efecto, las unidades huasipungueras estaban obligadas en la persona 
del jefe de la unidad a trabajar la semana laboral en la hacienda a 
cambio del usufructo del pedazo de la tierra. La familia huasipun-
guera y los arrimados que constituían la unidad doméstica, debían 
asegurar la producción agrícola mediante el cultivo de la parcela. 
La estrategia señalada funcionaba como mecanismo de 
redistribución de la tierra a través del arrimazgo, en la medida que el 
huasipunguero y su familia nuclear no podía cultivar la tierra de 
usufructo por la imposición de la relación de renta. Ello los llevaba a 
conseguir el concurso de miembros de su familia extendida, que no 
habían conseguido huasipungo. Para lograr una mayor 
autosuficiencia alimenticia, se entraba en relaciones al partir con 
familias huasipungueras situadas en diversos pisos ecológicos o se 
realizaban intercambios de productos". 
En adelante, el huasipunguero estará en manos del hacendado. Al 
perder muchos de sus puntos fundamentales, el indígena será presa fácil de 
los intereses latifundarios. Participará de los beneficios de la producción en 
manera mínima y, por diversas circunstancias, contraerá deudas que irán 
creciendo convirtiéndolo, a largo plazo, en un eterno deudor, debiendo 
cancelar esa deuda con su trabajo y el de su familia. 
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El papel de la Iglesia en esta situación del indígena no será menos 
triste. Convirtiéndose en un agente legitimador del sistema de hacienda, su 
postura favorecerá al latifundista por medio de una ideología religiosa que 
ayudará a mantener la dominación y el carácter servil del dominado. 
Las obligaciones rituales ("pasar" fiestas), las amenazas con 
castigos sobrenaturales, etc., eran algunas de las formas mediante las 
cuales el cura sirvió a los intereses del hacendado y del funcionario político 
de turno. 
Este, de igual manera, se puso a favor del terrateniente al utilizar los 
mecanismos político-administrativos del Estado para mantener el control 
social de los huasipungueros, quienes nunca encontraron ningún tipo de 
respaldo en dichos personeros. Al contrario, tergiversaron la interpretación 
de las leyes para encubrir los abusos y atropellos de los latifundistas. 
"... estas formas en que se expresa la lucha de clases -dice Sylva 
(Id. 40)- crean, a su vez, mecanismos de control que progresi-
vamente pasan de la represión al ejercicio abierto de la violencia, ya 
sea a través de los órganos especializados del Estado capitalista -
ejército, policía^ o ya mediante la creación de un aparato armado pro-
pio de la clase terrateniente -bandas de asesinos a sueldo, acciones 
represivas de determinados funcionarios-. Esto contrarresta la 
acción de los campesinos y permite a la clase terrateniente resistir 
por algún tiempo más su transformación. Sin embargo, resulta 
innegable la importancia decisiva que adquiere el asedio campesino 
durante estos años; asedio que obliga a determinados sectores de 
terratenientes a optar una estrategia de transición poniendo de 
manifiesto el principio del fin del esquema capitalista". 
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1.3 Posición de los indígenas 
El sistema de huasipungo, que como hemos visto, era la condición 
social preponderante para el indígena, nó estaba exento de contradicciones. 
Pese a las considerables extensiones de las haciendas éstas tenían 
que limitar el número de huasipungos y por lo tanto de huasipungueros. 
Pero al limitarse éstos, aumentaban también progresivamente el número de 
arrimados que, provenientes de añiera, buscaban ganarse un salario. Esto 
producía una fuerte presión sobre los recursos disponibles de la hacienda. 
Los huasipungueros se daban cuenta que precisaban una mayor 
cantidad de tierra, para poder realizar normalmente sus actividades y ade-
más para aliviar las tensiones con los arrimados y yanaperos. 
También 
"la creciente necesidad de monetarización de las economías huasi-
pungueras -afirma Chiriboga (1986: 66)- entró en conflicto con la 
relación de renta. La necesidad de aumentar el trabajo en la parcela 
con fines comerciales entraba en conflicto con la relación de renta 
que limitaba dicho objetivo... ' v 
Las comunidades externas 'libres' [que no estaban dentro del 
territorio de hacienda] se volvieron cada vez más dependientes de las 
haciendas... Para estas comunidades resultaba vital encontrar meca-
nismos de acceso a los recursos de la hacienda: áreas de pastoreo, 
fuentes de agua, lugares de recolección de lefia, etc., por un lado, y 
por otro, conseguir fuentes alternativas de ingreso". 
16 
INDIOS. TIERRA Y CULTURA 
Situaciones como la descrita, van a incidir posteriormente en la 
creación de las condiciones necesarias para que se dé la reforma de la 
estructura agraria. 
En estas condiciones los espacios para la organización del indígena, 
a pesar de ser escasos, fueron aprovechados para mantener relaciones 
estrechas. Uno de esos espacios fue el posibilitado por el intercambio de 
productos entre las comunidades huasipungueras y las llamadas comuni-
dades libres. 
Estas últimas cumplieron un papel decisivo en la creación de organi-
zaciones que, aunque incipientes, fueron creando un clima de descontento 
al interior de las comunidades huasipungueras, las cuales se lanzarán a la 
lucha por la tierra una vez anunciadas las primeras leyes que reformarían la 
estructura de la tenencia de la tierra en Chimborazo. 
"La resistencia campesina es otro elemento clave para la definición 
de este período de transición. A los terratenientes les resulta difícil, 
por decir lo menos, expulsar indiscriminadamente a los huasipun-
gueras y transformar las relaciones de producción vigentes; así se 
ven obligados a incluirlos en su estrategia producto. 
Sin embargo, aunque los volúmenes de producción hacendataria 
generalmente sufren mermas importantes... los dueños no pueden 
optar por otra alternativa en la medida que los campesinos exigen 
trabajo... o impiden el ingreso a trabajadores foráneos.... (Sylva, 
id. 43). 
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Partidos de izquierda, que se habían conformado en la década de los 
'20, habían asumido algunos de los reclamos no sólo de la incipiente clase 
obrera, sino también de campesinos e indígenas. 
La Federación Ecuatoriana de Indios (FEI), que había sido creada en 
1944, logró, mediante una estructura casi nacional, dinamizar las luchas 
campesinas por la tierra. Será la FEI la que con sus movilizaciones logre 
ser uno de los factores para la abolición del huasipungo y la implemen-
tación de la Reforma Agraria. 
Otros factores, además de los ya anotados, serán las nuevas condi-
ciones creadas por el desarrollo del capitalismo, las cuales, a su vez, recla-
marán nuevas ideas y nuevas formas de organización y movilización por 
parte de los indígenas. 
De esta manera se habían ido creando las condiciones tanto objetivas 
como subjetivas para que la ley de Reforma Agraria fuera la instancia que 
permitiera a los indígenas organizados echar abajo estructuras (sociales, 
religiosas y políticas) asentadas sobre él. 
"Durante las décadas 1940-1960, entonces -señala Sylva (Id. 44)-, 
aún domina la escena económica y política la clase terrateniente pre-
capitalista; sin embargo de ello, la presencia de una serie de factores, 
entre los que sobresalen el asedio campesino obligan a fracciones 
emergentes de la clase a optar por una vía de transición..." 
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II. LAS LEYES DE REFORMA AGRARIA 
2.1.Las leyes de Reforma Agraria y su contexto sociopolítico 
Al crearse las instancias apropiadas -la creación de la FEI, por ejem-
plo- para el desarrollo de organizaciones campesinas, comienza también a 
conformarse implícitamente una plataforma de lucha que incluirá aspectos 
como la defensa de la tierra, el tener acceso a nuevas tierras, el erradicar las 
formas precarias de producción que, como en el caso del huasipungo, 
mantenían al indígena en situaciones de clara servidumbre. 
Habíamos enunciado que con la llegada del capitalismo al país hacia 
los años '50 se genera un conjunto de condiciones que redundarán en la 
superación de las formas precarias de producción y, como resultado de 
esto, habrá un incremento de la presión de los campesinos para que la 
problemática agraria se resuelva. 
A fines de los '50 y comienzos de los '60 se da una gran agitación 
en campos y ciudades a causa de la crisis económica generada por la caída 
de los precios del banano, principal rubro de exportación de la época. La 
carestía, las manifestaciones, la represión y masacres -como las de Guaya-
quil y Portoviejo a mediados de 1959- generan una situación particular que 
unida a la situación internacional -triunfo de la revolución cubana, por 
ejemplo- echarán las bases para que parezca como urgente la necesidad de 
legislar, en favor de campesinos y obreros. 
El tema de la Reforma Agraria fue acaparando la atención de los 
políticos. Para las elecciones presidenciales de 1960 (que enfrentaron a 
Velasco Ibarra y Galo Plaza) dicho tema fue uno de los principales tratados 
por los candidatos. 
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Pero los campesinos no iban a esperar que el problema de las tierras 
fuera un debate sólo al interior del gobierno, las invasiones de tierras y las 
huelgas de trabajadores se sucedían unas a otras. 
Veamos algunos hechos protagonizados por los indígenas de la 
provincia de Chimborazo. 
Los trabajadores de la hacienda Galte, en 1953, reclaman el salario 
justo a los hacendados; salarios que no sólo son bajos, sino que siempre 
están retrasados. 
En la hacienda "El Molino", cantón Guamote, los trabajadores indí-
genas paralizan actividades reclamando salarios justos. 
En febrero del '61, en la parroquia Columbe, 2 mil comuneros 
reclaman igualmente pago de salarios. 
Año y medio más tarde, en septiembre de 1962, los indígenas recha-
zan las acciones de los miembros de la Misión Andina y de los encues-
tadores del censo nacional. 
Las clases dominantes piensan que todo este malestar de los campe-
sinos e indígenas evidencia la necesidad de realizar reformas en el campo. 
Para enero de 1961, Velasco Ibarra había creado -por decreto ejecu-
tivo Ne 132- la llamada Comisión Nacional de Reforma Agraria, encargada 
de elaborar un proyecto. Este es presentado al Congreso en septiembre del 
mismo año, pero no es aceptado. Los latifundistas, que ven amenazadas 
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sus posesiones, crean tal agitación que logran el retiro de Velasco Ibarra. 
Carlos Julio Arosemena, entonces Vicepresidente, asume el gobierno. 
Pese a las presiones de los terratenientes, de las campañas orques-
tadas por la CÍA y la participación de vastos sectores de la Iglesia, el presi-
dente Arosemena se dispone a impulsar un programa para la redistribución 
de la tierra. Su caída no tarda en llegar. 
Será la Junta Militar, que había asumido ilegítimamente el poder en 
1963, la que un año más tarde y dentro de un marco desarrollista y popu-
lista implementado por la denominada Alianza para el Progreso (iniciativa 
norteamericana para contrarrestar el influjo de la revolución cubana), expe-
dirá, no sin antes conversar largamente con los terratenientes, la primera 
Ley de Reforma Agraria. 
Esta primera Ley postulaba básicamente: 
a. Eliminación de formas precarias de producción como el huasipungo y 
el arrimazgo. 
b. Límites a la propiedad de la tierra. 
c. Generación de un proceso que afectara las tierras insuficientemente 
trabajadas. 
Pese a esto, esta primera Ley de Reforma Agraria lo que buscaba 
realmente era: 
a. Desarrollo capitalista del agro. 
b. Modernizar la hacienda tradicional. 
c. Afectar las tierras que pertenecían principalmente al Estado. 
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Para, llevar adelante la Reforma Agraria el gobierno creyó oportuno 
la creación de un organismo que entenderá como su principal tarea la de 
abolir el huasipungo y comenzar la afectación de las tierras indebidamente 
explotadas. Ese organismo será el Instituto Ecuatoriano de Reforma Agra-
ria y Colonización (IERAC). 
De todas maneras los casos de afectación fueron pocos ya que la 
burocracia en todos los niveles del recién creado Instituto impidió la rea-
lización en profundidad de la tan anunciada Reforma. 
Un cuadro nos permitirá ver lo que realmente significó la aplicación 
de la Reforma Agraria en el país durante los ocho primeros años de su 
aplicación. 
ÁREAS AFECTADAS Y FAMILIAS BENEFICIADAS 
POR EL PROGRAMA DE LIQUIDACIÓN DEL 
HUASIPUNGO 
Año 
1964 
1965 
1966 
1967 
1968 
1969 
1970 
1971 
TOTAL 
Hectáreas 
2.194,14 
36.042,11 
8.659,00 
6.790,59 
3.896,10 
1.218,44 
1.472,53 
199,80 
60.472,71 
Fuente: CEDEP (1984: 15) 
3,6 
59,6 
14,4 
11.3 
6,4 
2,0 
2,4 
0,3 
100 
Familias 
831 
11.336 
2.340 
1.369 
585 
377 
553 
77 
% 
4,7 
64,9 
13,4 
7,8 
3,3 
2,2 
3,2 
0,5 
17,468 100 
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2.2. La aplicación de las leyes de Reforma Agraria en la 
provincia de Chimborazo 
Según el cuadro presentado en el apartado anterior, vemos clara-
mente que, con el paso de los años, el entusiasmo por la aplicación de la 
Reforma Agraria había ido decayendo. Los campesinos seguían esperando, 
vanamente en la mayoría de los casos, la redistribución de la tierra. 
A partir de 1973 la Reforma Agraria se colocará abiertamente de 
lado de los latifundistas. Estos recibirán enormes sumas de dinero por la 
venta de sus tierras, lo que traerá como consecuencia un fuerte 
endeudamiento por parte de los indígenas quienes recibirán tierras en mal 
estado, ya que eran tierras marginales. 
Desde 1964 hasta 1988, el IERAC ha intervenido y adjudicado las 
siguientes extensiones: 
Cantón 
Riobamba 
Colta 
Guamote 
Guano 
Alausí 
Chunchi 
Superficie adjudicada 
Huaslp. 
563.14 
2.369.95 
4.135.43 
432.43 
1.260.40 
923.23 
9.684.58 
% 
5.81 
24.47 
42.70 
4.46 
13.02 
9.54 
% 
Total adj. 
Difer. causas % 
4.877.00 
26.318.36 
53.802.84 
482.59 
27.936.00 
1.588.92 
115.006.16 Has. 
4.24 
22.89 
46.78 
0.42 
24.29 
1.38 
% 
Has. 
5.440.50 
28.688.31 
57.938.27 
915.02 
29.196.49 
2.512.15 
124.690.74 
%' 
0.84 
4.43 
8.95 
0.14 
4.51 
0.39 
19.26 
* % Intervenciones-adjudicaciones según la superficie de la Provincia. 
Fuente: CIACH-CESA (1989: 16) 
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Según la misma fuente, para 1989 hubo 32 predios en trámite de 
ofertación que suman 1.097.01 hectáreas. 106 familias serían las bene-
ficiadas en caso de llevarse a cabo dichas ofertaciones. 
Se han realizado los trámites de adjudicación para 751.03 hectáreas 
(de las 1.097.01 señaladas arriba) lo que beneficiará a 80 familias. 
Veamos ahora como se ha dado la evolución de la cuestión agraria 
en la provincia. Entre 1964 y 1988 fueron intervenidas por el IERAC 
124.690.7 hectáreas. Esta superficie indicada no significa que se ha añadi-
do a la propiedad que para 1964 estaba en posesión de los pequeños 
agricultores. El proceso generado por la Reforma Agraria permitió más 
bien legalizar esa propiedad que estaba en sus manos y ampliarla ante las 
posibilidades de compra-venta que auspiciaba la Ley. 
Pero, como decíamos más arriba, los terrenos que se pusieron en 
venta al eliminar las formas precarias de producción (huasipungo y arri-
mazgo), fueron los menos aptos para el cultivo, ya que se situaban por 
encima de los 3 mil metros sobre el nivel del mar. Dichas tierras fueron 
dedicadas más bien al pastoreo. 
Según un estudio realizado por el Ministerio de Agricultura de la 
Provincia, de las tierras adjudicadas por la Ley de Reforma Agraria solo el 
2.8% sirve para el cultivo; el 17% para pastos; el 61.4% para bosques y el 
18.5% restante, no sirve para nada (Cfr. CIACH-CESA, Op. cit. 34). 
Según lo dicho hasta ahora, la Reforma Agraria no entregó las mejo-
res tierras a los indígenas y en general a los campesinos. Además los 
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predios adjudicados fueron tan pequeños que el minifundio se convirtió en 
la constante para la mayoría de los agricultores. 
Estos minifundios, como lo reconoce el Artículo 66 de la Ley de 
Reforma Agraria, no permite "el empleo de la capacidad de la familia cam-
pesina, la generación de un excedente agropecuario comerciable y la obten-
ción de un nivel de ingresos compatible con las necesidades vitales de la 
familia" (CIACH-CESA, Id. 34). 
Otro cuadro nos permitirá ver como ha evolucionado en algunos 
años la disponibilidad de tierra por persona en la Provincia. 
DENSIDAD DE POBLACIÓN Y DISPONIBILIDAD 
DE TIERRA POR PERSONA EN LA PROVINCIA 
DE CHIMBORAZO 
Concepto 1954 1968 1972 
Superficie total de la 
provincia (ha.) 701.400 701.400 701.400 
Población rural 
(habitantes) 193.800 281.200 309.300 , 
Disponibilidad de 
tierras por persona 3.61 2.49 2.26 
Fuente: Sylva (Id. 95) 
La multiplicidad de los minifundios crea una situación intolerable al 
interior de las comunidades causando un permanente y progresivo despla-
zamiento de indígenas a las ciudades en busca de recursos 
complementarios para su subsistencia. Esto evidencia que en la provincia la 
verdadera Reforma Agraria aún está por darse. 
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Pero la Ley de Reforma Agraria, pese a su aplicación superficial 
como hemos podido ver, tuvo sus repercusiones en la clase terrateniente de 
la provincia. 
Si a nivel nacional la correlación de fuerzas entre campesinos y 
latifundistas de alguna manera se resquebraja e inclusive se rompe, a nivel 
provincial el sistema político resiste y detiene la abolición de las formas 
precarias de producción. Se da entonces un atraso con respecto a lo que se 
vive a nivel nacional; por lo tanto ante la imposibilidad de que sean las 
estructuras estatales las que logren llevar a cabo la aplicación de la legis-
lación agraria, serán los mismos campesinos quienes, con diversas formas 
de presión, permitirán la aplicación de la Ley. 
Las relaciones sociales cambiarán en algunos lugares, pero en otros 
se mantendrán inalterables. Algunos terratenientes tendrán la capacidad de 
readecuar las formas precarias de producción de tal manera que podrán 
mantener durante algún tiempo más esas formas. Seguirán controlando la 
fuerza de trabajo indígena, mantendrán bajos los costos de producción y 
seguirá ausente el capital para la inversión. 
"...a pesar de que la provincia de Chimborazo -señala Sylva (Id. 
92)- es la más conflictiva en lo que a la relación interclases se refiere 
y a pesar de que el terrateniente local experimenta un constante 
asedio (amenaza contra la integridad del predio) y permanentes difi-
cultades en la apropiación de un flujo estable de ingresos, es paradó-
jicamente la que más resiste el proceso de transformación de las 
relaciones sociales de producción. La respuesta a esta aparente para-
doja debe buscarse, a nuestro modo de ver, en la dialéctica de la 
relación economía campesina y propiedad latifundiaria. De no 
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hacerse así, siempre resultará insuficiente y unilateral, por decir lo 
menos, cualquier intento por explicar la estrategia defensiva de la 
clase terrateniente que antes que resistirla transformación como tal, 
parecería que se ve forzada a adecuarla a sus condiciones espe-
cíficas". 
Con el advenimiento de un capitalismo más agresivo, el grupo con-
formado por la clase terrateniente precapitalista empieza a debilitarse y a 
buscar la manera de, eliminando el huasipungo, negociar en mejores 
condiciones la venta de sus tierras. 
Al abolir el huasipungo se rompe por lo general el equilibrio 
productivo entre la hacienda y la economía campesina, llevando esto en 
algunos casos a la desaparición del terrateniente -quien tiene que entregar 
sus tierras-, y en otros, a la capitalización del predio. 
Al romperse el equilibrio de la economía familiar que de alguna 
manera se había dado alrededor de las formas precarias de producción 
(huasipungo y arrimazgo), los indígenas ya no reivindicarán tanto el pago 
de los sueldos atrasados sino las tierras mismas. El acceso a la tierra, como 
medio de sobrevivir física y culturalmente, será en adelante la motivación 
fundamental para las luchas indígenas. 
Estas luchas indígenas serán objeto de nuestro estudio más adelante. 
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III. SITUACIÓN ACTUAL DE LA TIERRA EN LA 
PROVINCIA DEL CHIMBORAZO 
3.1. Recursos naturales y producción agropecuaria 
3.1.1. Uso del suelo 
Según datos estadísticos de 1987 en Chimborazo habría una super-
ficie de 163.780 ha. (cerca de un 25%) para actividades agropecuarias. 
Del total de la superficie provincial (647.100 ha.), el 13.7% está 
dedicado a cultivos transitorios, el 0.8% a los llamados cultivos perma-
nentes, el 10.8% a pastos, el 3.2% a bosques y el 21.2% a páramos. 
El siguiente cuadro nos permitirá visualizar el uso del suelo con 
respecto a la agricultura. 
USO ACTUAL DE SUELOS POR GRUPOS DE CULTIVOS 
PROVINCIA DE CHIMBORAZO 1987 
Grupos de cultivos 
Cereales 
Tubérculos y raíces 
Leguminosas 
Hortalizas 
Frutales 
Otros 
Subjoial 
Pastos naturales 
Pastos artificiales 
SuMoial 
TOTAL 
Superficie 
51.440 
13.939 
15.563 
5.631 
2.863 
4.271 
93.680 
29.800 
40.300 
70.100 
163.780 
% 
54,9 
14,9 
16,6 
6.0 
3.0 
4.6 
100.0 
42¿ 
57,5 
ímsi 
ZL2 
4 i £ 
100,0 
Fuente: CIACH-CESA (Op. cit. 22) 
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Tengamos también en cuenta el siguiente cuadro: 
APTITUDES AGRÍCOLAS POR MUESTREO Y SU 
RELACIÓN PORCENTUAL ENTRE LA FRANJA 
REPRESENTATIVA DE CHIMBORAZO Y LAS TIERRAS 
ADJUDICADAS POR EL IERAC PROVINCIA DE 
CHIMBORAZO, 1988 
Aptitudes 
Cultivos 
Pastos 
Bosques 
Sin uso 
TOTAL 
Fuente: Id. 34 
Promedio 
Provincia % 
17.5 
24.3 
53.5 
4.7 
100.00 
Tierras adjudic. 
IERAC % 
2.8 
17.3 
61.4 
18.5 
100.00 
Diferencia % 
-14.7 
- 7.0 
+ 7.9 
+13.8 
Existe la opinión de que el uso que se da actualmente al suelo en la 
provincia es un uso irracional. Veamos esto más detalladamente. 
Las tierras que potencialmente deberían tener un uso adecuado ocu-
pan un 20.6% de la superficie total y sin embargo hay un aprovechamiento 
irracional del 79,4%. Esto se explica por la actual estructura de tenencia de 
la tierra, que no es equitativa. 
El 22,1% de las tierras que actualmente están dedicadas a cultivos y 
pastos, para evitar ese uso irracional, deberían dedicarse a bosques. 
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El 17% de los predios en los cuales se realiza la agricultura se 
debería dedicar a pastizales y el 3% que en la actualidad ocupan pastos, 
dedicarse para el cultivo. 
3.1.2. Recursos Hídricos 
En la provincia de Chimborazo encontramos las hoyas de los ríos 
Chambo y Chanchán. Estas hoyas basan su potencial agrícola en los 
sistemas de riego. 
Un balance realizado en la provincia sobre sus recursos hídricos, 
lleva a la conclusión de que hay escasez de agua, debido al déficit de 
precipitaciones pluviales, a la presencia de factores naturales como las ba-
rreras montañosas, a la explotación irracional y excesiva de la tierra, a la 
degradación del suelo, al aumento demográfico, a la deficiencia en los sis-
temas de riego, al pastoreo incontrolado y la tala indiscriminada de bosques 
y montes. 
3.2. Estructura agraria y tenencia de la tierra 
La problemática con respecto a la tierra en la provincia debemos 
entenderla como una problemática estructural. 
Como habíamos visto antes la tendencia general de la situación en el 
agro es el aumento de los minifundios. Los siguientes cuadros nos permi-
tirán apreciar como se ha dado este proceso de minifundización a nivel 
nacional y en el denominado Callejón Interandino, durante los años 1954-
1974. 
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EVOLUCIÓN DE LA TENENCIA 
DE LA TIERRA A NIVEL NACIONAL 
1954-1974 
Número de 
1954 
Tamaño NB 
Menos de 
1 Ha. 92.387 
1-6 Ha. 159.299 
explotaciones 
1974 
% 
26,8 
46,3 
Ns 
145.550 
201.297 
Evolución 
54-74 
% 
28,0 
38.7 
N« 
53.163 
41.998 
% 
57,5 
26,4 
Fuente: CIACH-CESA (1989: 29) 
EVOLUCIÓN DE LA TENENCIA DE LA TIERRA 
EN EL CALLEJÓN INTERANDINO 
1954-1974 
Ni 
Menos de 
lHa. 
1-5 Ha. 
Amero de 
Na 
83.714 
128.439 
explotaciones 
% 
.32,2 
49,5 
N8 
113.537 
138.370 
Evolución 
% 
35,1 
42,9 
N2 
29.823 
9.931 
% 
35,5 
7,7 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 30) 
Veamos ahora el número de huasipungueros que se beneficiaron con 
la entrega de tierras hasta el año 1975. Esto nos permitirá observar que en 
realidad la estructura de la tenencia de la tierra no ha sido realmente alterada 
y, como veremos más adelante, la permanencia de grandes haciendas, es 
todavía algo actual. El momento más significativo para la intervención y 
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adjudicación de tierras, según el cuadro, será en los años siguientes a la 
promulgación de la primera Ley de Reforma Agraria. 
NUMERO DE HUASIPUNGUEROS BENEFICIADOS Y 
NUMERO DE HECTÁREAS ENTREGADAS EN LA 
PROVINCIA DE CHIMBORAZO 
(1954-1975) 
Años 
1954-64 
1964-67 
1967-71 
1971-75 
Fuente: Sylva 
Ns Beneficiarios 
(Id. 136) 
134 
3.376 
339 
74 
3.923 
Ha.entregadas 
116.16 
9.684.00 
1.060.00 
673.66 
11.533.82 
%(+) 
0.63 
15.76 
1.58 
0.35 
18.35 
3.3. Áreas indígenas deprimidas. Caracterización general. 
Estudios realizados en la Provincia han arrojado como resultado que 
vastos sectores campesinos no disponen de los recursos necesarios para 
obtener un crecimiento significativo en lo que a producción y productividad 
se refiere. Estos sectores han estado marginados de propuestas alternativas 
de parte del Estado que les permitan la rehabilitación y el desarrollo. Las 
llamadas áreas deprimidas son el fruto de políticas estatales que han 
privilegiado los intereses de grupos capitalistas en el agro en detrimento de 
la mayoría de sectores campesinos. 
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La falta de dotación de la infraestructura necesaria, la ausencia de 
créditos y asesoría técnica para dichas áreas han generado un permanente y 
progresivo deterioro en esas regiones. 
Caracterización 
Social 
Son áreas densamente pobladas en su mayoría por indígenas. No se 
advierte diferenciación social sino más bien una cierta homogeneidad. Pre-
dominan los comportamientos de grupo antes que de individuos. Altos 
niveles de morbilidad y mortalidad causados por la falta de servicios bási-
cos. La mujer ha llegado a asumir roles diversificados no convencionales. 
Son espacios que se estiman como fundamentales para mantener la repro-
ducción social y cultural. Disponen de una importante cantidad de fuerza de 
trabajo joven que migra fácilmente a las ciudades en busca de recursos 
complementarios y que son presa fácil de intermediarios, usureros, comer-
ciantes, etc. 
Económico M^m1 
El ingreso familiar viene dado principalmente por el trabajo de la 
parcela y, como veíamos antes, por lo obtenido en los trabajos durante la 
migración temporal. 
La producción agropecuaria se orienta al autoabastecimiento y, en 
los momentos de escasez, significa una obtención adicional de ingresos 
para atender los gastos que suponen la compra de insumos, medicinas, etc. 
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1. Área Chingazo 
2. Subarea Licto 
3. Subarea Punín 
4. Subarea Flores 
5. Área Chismaute-Telán 
6. AreaTixán 
Según CIACH-CESA (1989: 42) 
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Cultural 
Permanencia de elementos culturales a niveles social, organizativo, 
económico y ritual. El trabajo comunitario por medio de mingas aún man-
tienen su capacidad de convocatoria. Reciprocidad y complementariedad 
por medio de las relaciones de parentesco. Tecnologías locales apropiadas 
para la producción. Idioma quichua como medio de cohesión al interior del 
grupo y de defensa frente a los agentes externos. 
Los indígenas, por estar estructuralmente inmersos en la sociedad 
dominante, han visto paulatinamente como sus tecnologías propias han ido 
perdiendo vigencia. Asimismo cultivos tradicionales han dado paso a 
aquellos que se orientan preferentemente al mercado. Esto ha traído como 
resultado un cambio brusco en su dieta alimenticia y, por lo mismo, una 
mayor vulnerabilidad con respecto a enfermedades que los indígenas no 
pueden enfrentar con su etnomedicina tradicional. 
ÁREAS DEPRIMIDAS DE LA PROVINCIA 
DE CHIMBORAZO 
Área 
licto* 
Punín* 
Flores* 
Chingazo 
Chismauíe-Telán* 
Tíxán* 
Superficie 
Hectáreas 
6.611 
5.290 
3.512 
2.772 
4.539 
15.225 . 
Número de 
Familias 
2.587 
1.909 
1.609 
775 
617 
1.410 
Población 
Total 
12.787 
9.873 
7.712 
3.759 
3.125 
5.854 
TOTAL 37.949 8.907 43.110 
•Arcas descritas en el presente trabajo. 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 43) 
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3.4. Áreas indígenas deprimidas. Descripción. 
3.4.1. ÁreaLicto-Punín-Flores 
3.4.1.1 Sub-área Licto, 
Localizada en la parroquia Licto, cantón Riobambá, provincia de 
Chimborazo. '.••}• 
v!' 
• •: -W 
Al sur del cantón Riobambá y al noroeste de la Provincia. 
j 
Tiene una superficie total de aproximadamente 6.446 hectáreas. 
Suelos poco profundos y erosionados. Cangahua. En pocos secto-
res, suelos negros a un metro de profundidad y con materia orgánica en un 
3%. ;; 
Se localiza entre los 2.700 y 3.260 m.s.n.m. Fuertes pendientes 
entre el 5 y el 50%. 
Clima predominante frío. Temperaturas entre los 12 y 16 grados 
centígrados. 
Precipitación pluvial irregular. 
Vientos en julio y agosto, heladas generalmente en agosto y diciem-
bre, granizadas frecuentes en julio y septiembre. 
Las principales fuentes de riego para varias comunidades dé esta 
sub-área son los ríos Huarhuallá y Chambo. 
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Número de familias 2.587 con un número total de 12.787 habitan-
tes, asentados en poblaciones semidispersas (69%), dispersas (23%) y en 
forma de habitación lineal (8%). 
Las principales fuentes de trabajo están dadas por la producción 
agropecuaria y las artesanías. El número de migrantes temporales fuera de 
la provincia está calculada en un poco más de 4.000 personas, lo que 
constituye el 31.5% de la población masculina adulta de la sub-área. Esta 
migración se da durante todo el año con un promedio de 3,7 meses. 
A más del maíz, la cebada, el trigo y las papas que obtiene de su 
parcela, el indígena ha incluido en su dieta el arroz y el fideo adquirido en 
las tiendas. Esto ha producido un desequilibrio nutricional, que como 
decíamos más arriba, ha influido para elevar las tasas de morbilidad y 
mortalidad no sólo entre los niños sino también entre los migrantes. Tuber-
culosis, diarrea, parasitismo, son las enfermedades más comunes. El con-
sumo frecuente de alcohol está también muy generalizado. 
A causa de la migración de los hombres la mujer ha tenido que asu-
mir nuevas funciones y responsabilidades al interior de la familia y de la 
comunidad. Su presencia en la organización va siendo cada vez más sig-
nificativa. * • 
La gran mayoría de las comunidades de la sub-área se organiza jurí-
dicamente por medio de la comuna y de la Federación de Cabildos de 
Licto, que aglutina al 84.6% de comunidades. 
Cuentan con doce escuelas en el sector rural y dos en la cabecera de 
la parroquia. Funcionan además un colegio y algunos centros del programa 
de Educación Compensatoria. 
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Esta sub-área ha permanecido desatendida por los programas estata-
les, por lo que ha llevado a algunas comunidades a recibir los donativos de 
instituciones como la Fundación Interamericana y Visión Mundial, lo cual 
no está exento de riesgos para la identidad del grupo. 
El idioma predominante es el quichua y la población casi en su totali-
dad es indígena. 
Históricamente es mayoritaria la religión católica, aunque última-
mente los evangélicos han ido ganando espacio. 
Un diagnóstico realizado en la sub-área revela que el promedio del 
predio por familia es de 0,53 ha. No hay haciendas, pero como se ve, 
abunda el minifundio. 
Muchas personas se contratan como asalariadas de otras que cuentan 
con propiedades que requieren un mayor número de trabajadores. 
Los siguientes gráficos nos permitirán ver la producción agro-pecua-
ria de la sub-área. 
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PRODUCCIÓN AGRÍCOLA 
DE LA SUB-AREA PRINCIPALES CULTIVOS 
Orden de Comunidades 
Importancia Bajas Medias Altas 
Ira. 
2da, 
3ra. 
Cebolla, alfalfa 
Zanahoria, maíz 
Papa 
Maíz, cebada 
Fréjol 
Trigo, Lenteja 
putza 
Cebada 
Maíz 
Papa 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 60) 
PRODUCCIÓN PECUARIA DE LA SUB-AREA 
Comunidades Especie en orden de importancia económica 
Ira 2da 3ra 
Bajas 
Medias 
Altas 
Bovinos 
Ovinos 
Ovinos 
Ovinos 
Porcinos 
Bovinos 
Aves de corral 
Aves de corral 
Porcinos 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 60) 
Por medio de un gráfico veremos la estructura de la llamada Unidad 
de Producción Agrícola predominante en la sub-área. 
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SAU Superficie agrícola utílizable 3.940 m2 
SI Superficie improductiva 1.200 m2 
V Vivienda 160m2 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 62) 
COMPOSICIÓN DEL INGRESO FAMILIAR 
IMPORTANCIA DEL INGRESO 
POR ACTIVIDAD ECONÓMICA 
Actividad 
Agricultura 
Ganadería 
Artesanías 
Trabajo asalariado 
Migración 
Bajas 
38% 
16% 
2% 
44% 
Comunidades 
Medias 
22% 
16% 
9% 
53% 
Altas 
35% 
15% 
5% 
45% 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 55-57) 
Elaboración: Fernando Botero 
En lo que se refiere al desarrollo socio-económico de la sub-área, no 
existe ninguna entidad estatal o privada que haya asumido seriamente la 
grave problemática del lugar. Instituciones como Fundación Interamericana 
y Visión Mundial, por la práctica que han llevado en éste y en otros 
lugares, no están en función de los intereses del indígena. 
3.4.1.2. Sub-área Punín 
Comprende la parroquia de Punín, cantón Riobamba, provincia de 
Chimborazo 
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Al sur del cantón Riobamba y al noreste de la Provincia. 
Cuenta con una superficie de aproximadamente 5.290 hectáreas. 
Suelos poco profundos y erosionados con cangahua que cubren 
cerca del 90% del total de la superficie. Pendientes pronunciadas entre el 5 
y el 50%. Hay sectores con suelos negros. 
Clima frío con temperaturas entre los 12 y 16 grados centígrados. 
Precipitación anual irregular entre los 250 y los 500 milímetros. 
Vientos fuertes generalmente en agosto y septiembre, heladas fre-
cuentes en agosto y diciembre y granizadas esporádicas. 
Fuente principal de riego es un canal de INERHI* que utiliza las 
aguas del río Chambo. 
El número de familias de las 22 comunidades, es de 1.909 con una 
población total de 9.873 habitantes semidispersos. 
El carácter minifundista de la propiedad hace que además de la agri-
cultura los indígenas deban desarrollar otras actividades para proveerse de 
ingresos complementarios. La migración ocupa un promedio de 2,6 meses 
alano. 
Instituto Ecuatoriano de Recursos Hidráulicos 
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I 
La dieta alimenticia está basada en los productos propios del lugar 
más fideos y arroz obtenidos en las tiendas. Deficiencia de fuentes protei-
cas lo que determina desnutrición generalizada en niños y adultos. 
Enfermedades bronquiales y gastrointestinales son frecuentes en las 
sub-área que hacen que la morbilidad y la mortalidad tengan niveles altos. 
Un poco más de 4.000 personas entre hombres, mujeres y menores 
de edad migran a diferentes ciudades del país. 
La mayoría de la población es quichua hablante con un 78% de 
analfabetismo. 
Los indígenas se organizan jurídicamente en las comunas y once de 
ellas conforman la Unión de Cabildos de Punín. La desatención y margi-
nalidad provoca en las comunidades otras alternativas de agrupación. 
Trece de las 22 comunidades poseen escuela. Existen también cator-
ce centros de educación infantil del Ministerio de Bienestar Social, así 
como algunos alfabetizadores del Departamento de Educación compen-
satoria del Ministerio de Educación. La sub-área cuenta además con un 
colegio especializado en artesanías. 
Desconfían de las instituciones tanto estatales como privadas, de ahí 
que éstas hayan incidido poco. 
La religión católica es predominante en la sub-área. 
La tenencia de la tierra es individual con un promedio de 0.82 hectá-
reas por familia. No existe la propiedad colectiva de la tierra. 
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TENENCIA DE LA TIERRA DE LAS COMUNIDADES 
ESTUDIADAS POR SECTORES 
Sector Superficie Promedio Superficie promedio 
Individual (Ha.) Colectiva 
Bajo 1.35 
Medio 0.43 
Alto 1.15 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 83) 
Algunos indígenas cuyas comunidades colindan con medianas pro-
piedades de personas particulares se contratan como asalariados agrícolas. 
La principal fuente de ingresos es la agrícola, recibiendo recursos 
complementarios mediante la producción pecuaria y la migración. 
Ilustremos esto con un cuadro. 
COMPOSICIÓN DEL INGRESO FAMILIAR 
IMPORTANCIA DEL INGRESO POR ACTIVIDAD 
ECONÓMICA 
Actividad 
Agricultura 
Ganadería 
Artesanía 
Comercio 
Migración 
Bajas 
47% 
23% 
9% 
(0o 
15% 
Comunidades 
Medias 
33% 
14% 
6% 
47% 
Alta: 
34% 
17% 
5% 
3% 
41% 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 86-88). Elaboración: Femando Botero 
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En cuanto a la producción agrícola tenemos: 
PRINCIPALES CULTIVOS SEGÚN LOS SECTORES 
Sector lro. 2do. 3ro. 
Bajo 
Medio 
Alto 
Cebolla, alfalfa 
Cebada 
Papa 
Maíz 
Maíz, papa 
Trigo 
Cebada 
Zanahoria 
Fréjol 
Haba, centeno, 
avena 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 90) 
La tecnología utilizada es tradicional, utilizando la yunta y el arado, 
el azadón, el pico y la barra. Asociación y rotación de cultivos. Abono ani-
mal y abonos verdes. Utilización parcial de abonos químicos y pesticidas. 
La sub-área Punín cuenta con la siguiente producción pecuaria: 
PRINCIPALES ANIMALES CRIADOS 
SEGÚN LOS SECTORES 
Sector 
Bajo 
Medio 
Alto 
Especies en orden de importancia económica 
lro. 
Porcinos 
Bovinos 
Ovinos 
Ovinos 
2do. 
Cuyes, aves 
de corral 
Porcinos 
Porcinos 
3ro. 
Ovinos 
Bovinos 
Bovinos 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 91) 
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La comercialización de productos y animales se hace a través de las 
ferias de Tzalarón y Riobamba, las mismas que sirven como fuente para la 
provisión de alimentos, vestidos, medicinas, herramientas, insumos, etc. 
Veamos con un gráfico la superficie de la Unidad de Producción 
Agropecuaria en el caso Punín. 
SAU 
SI 
V 
Superficie agrícola utilizable 
Superficie improductiva 
Vivienda 
5. 494 m2 
2.546 m2 
160 m2 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 90) 
La mayoría de las comunidades cuentan con agua entubada pero no 
potable. Algunas comunidades deben proveerse en quebradas y vertientes. 
Las pocas instituciones estatales que se han hecho presentes en la 
sub-área han obrado de manera asistencialista y no ha significado un 
mejoramiento significativo para la vida de sus habitantes. 
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3.4.1.3 Sub-área Flores 
Localizada en la parroquia Flores, cantón Riobamba, provincia de 
Chimborazo. 
Al sur del cantón Riobamba y al noreste de la Provincia. 
Tiene esta sub-área una superficie de 3. 512.5 ha. aproxi-
madamente. 
Sus suelo son poco profundos, sobre cangahua propensos a la 
erosión. 
La sub-área se sitúa entre los 3.000 y 3.500 m.s.n.m. y con fuertes 
pendientes entre el 5 y el 50%. 
Clima frío cuya temperatura anual tienen una promedio entre los 12 
y 16oC. 
La precipitación pluvial promedio por año está entre los 400 y 500 
mm. 
Vientos fuertes generalmente en agosto, heladas que se hacen pre-
sentes en diciembre y agosto y granizadas que se presentan en distintas 
épocas del año. 
No existe ningún río que permita la construcción de infraestructuras 
de riego. 
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Las 20 comunidades de la sub-área integran a 1.609 familias y a una 
población total de 7.712 habitantes los cuales en un 99% son indígenas. 
Como consecuencia del minifundio se ha convertido en una fuente 
importante de recursos económicos complementaria a las actividades prin-
cipales que son la agricultura y la producción pecuaria. 
Los migrantes, que son algo más de 2.000 hombres, se desplazan a 
diversas ciudades del país con un tiempo promedio de tres meses de per-
manencia fuera de la comunidad. 
La dieta alimenticia consistente en los productos propios de la par-
cela (cebada, papa, trigo y maíz), es complementado con productos indus-
trializados como el arroz, el fideo y el azúcar. Esto arroja un déficit nutri-
cional que redunda en una mayor vulnerabilidad para las enfermedades 
que, como la tuberculosis, la diarrea, etc., hacen elevar progresivamente 
los niveles de mortalidad. 
La Unión de Cabildos Indígenas de Flores es una organización que 
cobija a la mayoría de las comunidades, pero al parecer, no incide signifi-
cativamente en la resolución de los problemas principales del lugar. 
De las 20 comunidades 13 tienen escuela y la cabecera parroquial 
cuenta con un colegio de ciclo básico. El Ministerio de Bienestar Social 
tiene 10 Centros y el Ministerio de Educación algunos educadores comuni-
tarios. El analfabetismo corresponde a un 49% de la población mayor de 
10 años de edad. 
En cuanto a la tenencia de la tierra, el promedio individual es de 0.5 
ha., no existiendo tierras comunales para la producción agropecuaria. 
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TENENCIA DE LA TIERRA DE LAS 
COMUNIDADES POR SECTORES 
Sector 
Comunidades bajas 
Comunidades medias 
Comunidades altas 
Promedio de Tenencia 
Individual (Ha.) 
0.4 
0.7 
0.4 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 115) 
En cuanto a las principales formas de producción, según los siguien-
tes cuadros, tenemos: 
PRODUCCIÓN AGRÍCOLA DE LA SUB-AREA 
PRINCIPALES CULTIVOS 
Orden de 
Importancia 
Ira. 
2da. 
3ra. 
Bajas 
Maíz, cebada 
Trigo 
Papas 
Comunidades 
Medias 
Maíz, papas, 
cebada 
Trigo 
Habas, arveja 
Aitas 
Cebada 
Papas, habas, 
cebolla, trigo 
Maíz, avena, 
centeno, ajo, 
quinua 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 122) 
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PRODUCCIÓN PECUARIA DE LA SUB-AREA 
ComunidadesEspecies en orden de importancia 
Ira. 2da. 3ra. 
Bajas 
Medias 
Altas 
Ovino 
Ovino 
Bovino 
Bovino 
Porcino 
Ovino 
Cuyes 
Cuyes 
Aves, 
porcino, cuyes 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 122) 
Otro cuadro nos permitirá advertirlas principales fuentes de ingreso. 
COMPOSICIÓN DEL INGRESO FAMILIAR 
IMPORTANCIA DEL INGRESO POR ACTIVIDAD 
ECONÓMICA 
Actividad 
Agricultura 
Ganadería 
Artesanías 
Comercio 
Migración 
Bajas 
37% 
14% 
2% 
3% 
44% 
Comunidades 
Medias 
36% 
18% 
4% 
1% 
41% 
Altas 
32% 
16% 
2% 
50% 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 117-119) 
Elaboración: Femando Botero 
Tecnológicamente usan los medios tradicionales del arado para la 
roturación del suelo y la asociación y rotación de cultivos junto con los 
abonos orgánicos para la conservación del mismo. 
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La parva y el troje, son los medios de almacenamiento y conser-
vación de cereales. Para la cosecha de éstos la única herramienta utilizada 
es la hoz. 
En la sub-área Flores la unidad de producción agropecuaria está 
dispuesta de la siguiente manera: 
SAU 
SI 
V 
Superficie agrícola utilizable 
Superficie improductiva 
Vivienda 
3.845 m2 
995 m2 
160 m2 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 124) 
El 40% de las comunidades obtiene el agua de vertientes o quebra-
das, el porcentaje restante tiene agua entubada pero no potable. 
No hay ningún programa de salud preventiva para las comunidades 
de esta sub-área. 
Algunas instituciones del Estado realizan actividades puntuales en 
Flores, y otras, de carácter privado, tienen poca cobertura. 
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3.4.2. Área Chismaute-Telán 
Localizada en la parroquia La Matriz, cantón Guamote, provincia de 
Chimborazo. 
Al este del cantón Guamote y sureste de la Provincia. 
Esta área tiene una superficie aproximada de 4.540 ha. 
Suelos con menos del 1% de materia orgánica y baja retención de 
humedad. Topografía irregular, fuerte erosión y pendientes entre el 5 y 
50%. 
Al área está situada entre los 2.970 y 3.560 m.s.n.m. 
Clima frío con una temperatura promedio al año de 13.6oC. 
478 mm. como promedio anual de precipitación pluvial. 
Vientos fuertes en julio y agosto, heladas en diciembre y mayo y 
granizadas en noviembre y diciembre. 
Presencia de los ríos Guamote y Cebadas que no pueden ser 
utilizados para el riego. 
Las trece comunidades indígenas del área integran a 617 familias 
con una población de 3.125 habitantes. 
Las formas de producción fundamentales son la agrícola y pecuaria. 
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PRODUCCIÓN AGRÍCOLA DEL ÁREA 
PRINCIPALES CULTIVOS 
Orden de Comunidades 
Importancia Bajas Altas 
Ira. Arveja, cebada Papa, haba 
2da. Trigo, maíz Arveja, centeno 
3ra. Lenteja, papa Lenteja, chocho 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 174) 
P R O D U C C I Ó N P E C U A R I A D E L ÁREA 
Comunidades Especies en orden de importancia 
Bajas 
Altas 
I r a . 
Ovinos 
Ovinos 
2da. 
Bovinos 
Aves, cuyes 
3ra. 
Aves 
Porcinos 
4ta . 
Cuyes 
Bovinos 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 176) 
El promedio individual de la tenencia de la tierra es de 1.86 ha. 
Los indígenas tienen dificultades para que se les titule legalmente la 
propiedad individual; los lotes comunales están titulados por la ley. 
Algunos indígenas se ocupan como peones agrícolas en una hacien-
da del área, pero la mayoría mantienen mecanismos grupales de trabajo: el 
prestamano, la minga, la complementariedad de recursos y la distribución 
de la fuerza de trabajo. 
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Las principales fuentes de ingreso son las producciones agrícola y 
pecuaria, así como las actividades propias de los migrantes (jornaleros, 
cargadores, albañiles, vendedores ambulantes, etc.). El tiempo promedio 
de permanencia fuera de la comunidad para los migrantes es de 1.5 meses 
alano. 
COMPOSICIÓN DEL INGRESO FAMILIAR 
IMPORTANCIA DEL INGRESO POR ACTIVIDAD 
ECONÓMICA 
Actividades 
Agricultura 
Ganadería 
Artesanía 
Comercio 
Migración 
Bajas 
Comunidades 
30% 
15% 
(fío 
1% 
48% 
Alta 
36% 
18% 
4% 
2% 
40% 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 171-172) 
Elaboración: Fernando Botero 
La unidad de producción agropecuaria en el área Chismaute-Telán se 
dispone de la siguiente manera: 
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SAPU 
SI 
V 
Superficie agrícola parcialmente 
utilizable 
Superficie improductiva 
Vivienda 
14.870 m2 
3.550 m2 
180 m2 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 177) 
El ciclo agrícola del área establece épocas definidas para preparación 
del suelo y las siembras, por lo general entre septiembre y enero. 
La tecnología utilizada es tradicional: arado, azadón, pico, barra y 
hoz. Hay algunos comuneros que utilizan tractores para roturar el suelo. 
Disponen de alguna materia orgánica para abonar la tierra, sobre 
todo en el cultivo de la papa, siendo éste el principal producto para el mer-
cado que se realiza casi exclusivamente en la feria de Guamote. Aquí el 
indígena a más de vender sus productos adquiere alimentos, herramientas, 
insumos, etc. 
Un poco más del 60% de las comunidades del área están dotadas de 
agua entubada, el porcentaje restante deberá aprovisionarse en vertientes o 
quebradas. « ^ , 
No existe tampoco, a pesar de la presencia del proyecto DRI-Gua-
mote, ningún programa de salud o de desarrollo agropecuario que sean 
permanentes y de amplia cobertura. 
La dieta alimenticia básica está constituida por productos como 
cebada, arveja, maíz, haba y papa, así como otros complementarios conse-
guidos fuera de la comunidad tales como el arroz y el fideo. Esto, como en 
los casos descritos anteriormente, genera un fuerte desequilibrio nutri-
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cional. De ahí que el 45% de la población es anémica y el 40% manifiesta 
signos de desnutrición. Estos factores incidirán en la aparición de 
enfermedades como la tuberculosis, el parasitismo, etc. 
El 69.2% de las comunidades de Chismaute-Telán están organizadas 
como comunas y hay signos incipientes de formación de una organización 
de segundo grado. 
La presencia de innumerables instituciones estatales y privadas han 
ido despertando en los indígenas recelo, desconfianza e incredulidad frente 
a los ofrecimientos de apoyo, e incluso, actitudes de rechazo frente a 
extraños. 
Aunque la mayoría de las comunidades se profesan católicas, es 
fácil advertirla presencia de numerosas sectas evengélicas (undamentalistas 
pronorteamericanas. 
El área está atendida para el nivel primario con nueve escuelas y, 
para el nivel secundario, con un colegio en la cabecera cantonal. Los 
educadores comunitarios están presentes en algunas comunidades. A pesar 
de esto el 41% de la población mayor de diez años es analfabeta. 
3,4.3 Área Tixán 
Situada en la parroquia Tixán, Cantón Alausí, provincia de Chim-
borazo. 
Se ubica esta área al nororiente del cantón Alausí y hacia el extremo 
sur de la Provincia. 
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Su superficie es de aproximadamente 15.225 hectáreas. 
Suelos negros y profundos, con menos del 3% de materia orgánica 
y buena retención de humedad. En la parte baja se advierte cierta erosión. 
Topografía irregular con pendientes entre el 12 y el 50%. 
Clima frío con un promedio anual de 7.6oC en las comunidades 
bajas y entre 8 y 12oC para las comunidades altas. 
Humedad relativa al ser zona influenciada por las corrientes 
húmedas de la zona oriental. La precipitación pluvial tiene un promedio 
anual entre los 500 y 1.000 mm. 
Vientos fuertes en julio y agosto; heladas frecuentes en noviembre, 
diciembre, febrero y mayo; granizadas generalmente en enero y mayo. 
Existe el río Quilloturo-Pumachaca que no es aprovechable para el 
riego. Este se realiza por medio de las vertientes existentes en el área. Una 
fuente potencial de riego sería el río Ozogoche. 
Las 29 comunidades del área, casi en su totalidad indígenas, inclu-
yen a 1.410 familias con una población de 5.854 habitantes con patrones 
habitacionales semidisperso (60%), concentrado (27%) y lineal (6%). 
La agricultura y la ganadería se constituyen como las principales 
formas de producción en el área. Un 20% de la población realiza las labo-
res propias de los migrantes en las grandes ciudades del país. 
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La alimentación se basa principalmente en los productos del lugar, 
cebada, papa y habas, complementada con proteínas animales provenientes 
de especies menores criadas para el autoabastecimiento. Además de esto 
consume igualmente productos industrializados como arroz, azúcar y 
fideo. 
De todas maneras el consumo de calorías es deficiente por lo cual la 
desnutrición afecta a los habitantes del área. Enfermedades frecuentes son 
las broncopulmonares, gastrointestinales y de la piel. Las principales fuen-
tes de abastecimiento de agua para el consumo humano son las mismas 
acequias utilizadas para el riego, la cual influye notablemente en el 
deterioro de las condiciones de salud. 
El 73% de las comunidades está organizada en comunas, el por-
centaje, aunque está organizado, no es reconocido oficialmente. Se está 
conformando también la Pre-federación de Comunas de Tixán. Existe la 
Asociación Indígena de Totoras, una organización de segundo grado que 
agrupa a seis comunidades cuya preocupación es asumir la producción y 
comercialización de las minas de mármol de Zula. 
22 de las 29 comunidades cuentan con escuela primaria; existen 
además algunos educadores del programa de Educación compensatoria. El 
índice de analfabetismo se registra en un 69% entre las personas mayores 
de diez años. La cabecera parroquial cuenta con un colegio de ciclo básico. 
En cuanto a la tenencia de la tierra, cada familia cuenta con un pro-
medio de 1.1 ha. en la parte baja y de 4.2 ha. en la parte alta. 
Habitantes de algunas de las comunidades bajas se ofrecen como tra-
bajadores en predios pertenecientes a los moradores de la cabecera parro-
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quial o a los dueños de parcelas más grandes en las comunidades de la 
parte alta. 
En los siguientes cuadros veamos las producciones agrícola y pecua-
ria que, como habíamos dicho, son las principales formas de producción 
en el área. 
PRODUCCIÓN AGRÍCOLA 
PRINCIPALES CULTIVOS 
Orden de Comunidades 
Importancia Bajas Altas 
Ira. Cebada, papa Cebada, papa 
2da Habas Habas 
3ra. Trigo, lenteja Oca 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 201) 
PRODUCCIÓN PECUARIA 
Comunidades Especies en orden de importancia 
Ira. 2da. 3ra. 
Bajas Ovino Porcino Cuyes, bovino 
Altas Ovino Porcino Cuyes, bovino 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 205) 
Los gráficos nos permitirán observar la disposición de las parcelas 
tipo (1.1 y 4.2 has.) en el área. 
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ESTRUCTURA DE LA UPA 
EN LAS COMUNIDADES BAJAS 
SAU Superficie agrícola utilizable 
SI Superficie improductiva 
V Vivienda 
8.866 m2 
1.914 m2 
220 m2 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 207) 
ESTRUCTURA DE LA UPA 
EN LAS COMUNIDADES ALTAS 
. A . U . 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 208) 
SAU 
SI 
V 
Superficie agrícola utilizable 
Superficie improductiva 
Vivienda 
41.682 m2 
318 m2 
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El ciclo agrícola para el área de Tixán ofrece períodos bastante 
definidos para los principales cultivos. La papa tienen dos épocas de siem-
bra: una intensa entre noviembre y enero y una secundaria entre mayo y 
julio. 
El sistema tecnológico predominante en el área es el semi tecni-
ficado. La mecanización es posible sobre todo en las comunidades altas. Se 
utiliza abonos naturales para los productos agrícolas con excepción de la 
papa que requiere de abonos e insumos químicos. 
La utilización de los productos se hace a través de las ferias de 
Alausí, Tixán y Guamote, en las cuales adquieren otros bienes como ali-
mentos industrializados, ropa, herramientas, insumos, etc. 
Veamos en un cuadro las principales fuentes de ingresos de los 
habitantes del área. 
COMPOSICIÓN DEL INGRESO FAMILIAR IMPORTANCIA 
DEL INGRESO POR ACTIVIDAD ECONÓMICA 
Actividad Comunidades 
Bajas Altas 
Agricultura 40% 53% 
Ganadería 27% 31% 
Migración 33% 16% 
Fuente: CIACH-CESA (Id. 202-203) 
Elaboración: Fernando Botero 
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Es notoria la falta de servicios básicos en el área como producto de 
la ya tradicional desatención del Estado y la dominación de las autoridades 
y los grupos económicos locales. 
No hay instituciones públicas o privadas que lleven adelante progra-
mas de desarrollo en el área, a excepción de la presencia, en seis comu-
nidades de la parte alta, del Fondo de Desarrollo Rural Marginal (FODE-
RUMA). 
3.4.4. Área Achupallas 
Localizada en la parroquia Achupallas, cantón Alausí, provincia de 
Chimborazo. 
El área está conformada por 18 comunidades con un patrón habita-
cional disperso. Los habitantes, mayoritariamente indígenas, suman unos 
8.000. 
El promedio de tenencia de la tierra por familia es de dos hectáreas. 
La tecnología utilizada para las actividades agrícolas es tradicional. 
Seis comunidades han logrado implementar infraestructuras de riego al 
recolectar y distribuir agua utilizando lagunas artificiales. La erosión y la 
deforestación son bastante pronunciadas en el área. 
Los principales cultivos en la parte alta del área son la cebada, la 
papa y el haba, aunque se advierte una baja productividad. En la parte baja 
se obtiene una mayor producción de trigo, lenteja, haba y papa. 
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En lo que respecta a la producción pecuaria, las especies bovinas y 
ovinas son las principales. Las relaciones de parentesco entre los habitantes 
de las comunidades de la parte baja y de la parte alta, hacen posible que, 
los primeros, puedan disponer de lotes de pastoreo en el cerro. 
La comercialización de los productos se realiza por medio de las 
ferias de Guamote, Alausí e incluso Riobamba. 
La migración no es muy acentuada, pero sí se advierte algún despla-
zamiento de los indígenas a la costa en época de zafra azucarera. 
Aunque en muchas comunidades del área existen locales escolares, 
la educación no funciona por la actitud irresponsable de la mayoría de edu-
cadores asignados. 
No se cuenta con una infraestructura adecuada para la dotación de 
agua de consumo humano. 
La mayoría de las comunidades se han organizado alrededor de la 
Federación. 
Hay tensiones y luchas por tierras en el sector. 
Hay algunas acciones puntuales por parte del Banco Nacional de 
Fomento y las propuestas de EMDEFOR, con miras a la reforestación, las 
cuales no han sido muy aceptadas por los indígenas. 
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IV. LAS LUCHAS INDÍGENAS POR LA TIERRA (1985-
1989) 
4.1. La organización 
Los mismos indígenas son conscientes de que sin organización no 
hay posibilidades de enfrentar eficazmente a las instituciones y a quienes 
detentan las tierras. Ven como necesidad urgente'fortalecer las organiza-
ciones ya existentes mediante una activa participación, así como crear 
aquéllas que hagan falta. 
Asimismo, los indígenas evidencian la falta de dirigentes formados, 
capaces de llevar adelante a las organizaciones. Estas carecen de apoyo 
legal y muchas veces son engañadas por abogados inescrupulosos para 
conseguir significativas sumas de dinero. 
De todas maneras, el indígena mira a la organización como algo fun-
damental para presionar al' Estado a tomar decisiones políticas. 
La organización de los indígenas para luchar por el acceso a la tierra 
se desenvuelve en varios niveles. 
Un primer nivel sería lo comunal. La comunidad se da cuenta que 
demográficamente hay una presión sobre la tierra; que ésta no alcanza para 
realizar los mínimos trabajos que se necesitan para la subsistencia y menos 
para (lo cual es un imperativo cultural) dejar algo en herencia a los hijos. 
La comunidad entonces empieza a presionar para que la tierra, mu-
chas veces sin laborar, de las haciendas, les sean concedidas a ellos, gene-
ralmente por compra al hacendado. En la mayoría de las ocasiones éste se 
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niega o impone precios demasiado elevados. De esta situación se genera 
entonces, alrededor del cabildo, una organización que se pone en pie de 
lucha para obtener esas tierras que la comunidad precisa y que el 
hacendado no quiere entregar. 
A veces la comunidad no tiene la fuerza suficiente para hacer frente 
al poder (o a las artimañas) del hacendado y requiere de otro nivel de orga-
nización, de ahí que busca la solidaridad de otras comunidades del mismo 
sector parroquial que pueden o no estar en similares condiciones. Algunas 
comunidades se hacen solidarias y se crea una organización con más fuerza 
y mayor alcance. 
En la Provincia, asimismo, se han ido creando, a partir de algunos 
encuentros como el de abril de 1990 en Guamote, organizaciones mucho 
más grandes, a nivel provincial. En el encuentro mencionado, los 
indígenas de las comunidades de Chimborazo que están en conflicto de 
tierras (como Pachamama Chico, Sangana, Quislag, Cobshe Bajo, 
Guasán, Pomacocho, Pishillig, Santa Cruz, Tunshi, entre otras), 
compartiendo sus experiencias sobre las diversas formas de lucha, los 
triunfos, los fracasos, así como la manera de buscar nuevas salidas. 
En el mismo mes, en Sicalpa, se reunieron organizaciones de segun-
do grado de las parroquias de San Luis, Tixán, Chunchi, Calpi, así como 
un número significativo de comunidades que aún no cuentan con este tipo 
de organización. 
En las luchas provinciales por la tierra también se ha conseguido el 
apoyo de organizaciones indígenas a nivel nacional. 
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Cabe destacar que la organización indígena en su lucha por la tierra 
no se ha dado solo en los últimos años, sino que hay organizaciones que se 
han conformado al fragor de luchas de años anteriores en los comienzos de 
la aplicación de las primeras reformas agrarias. 
La realidad analizada en este trabajo anteriormente, nos hacen ver 
como el indígena, para mantenerse como tal, precisa de la tierra y no esca-
tima esfuerzos para organizarse y de esta manera lograr su posesión. 
4.2. Los objetivos 
En lo que hemos venido diciendo, los objetivos de una lucha indí-
gena por la tierra se han ido mostrando, pero veámoslos de manera más 
concreta. 
El indígena, como él mismo establece, sin la tierra es nadie. Precisa 
de ella para que su organización social tenga un espacio apropiado y sufi-
ciente que le permita reproducirse económica, política y culturalmente (cfr. 
Botero 1990: 145). 
La tierra para el indígena es el espacio privilegiado donde se realiza 
la interacción simbólica que le permite a su vez la reproducción ideológica 
que le lleva a mantener su identidad. 
La actividad fundamental del indígena y la que lo caracteriza como 
tal, es el trabajo agrícola, del cual también dependen otras formas de pro-
ducción (ganadera, artesanal, etc.). 
Una de las principales -si no la más importante- de las obligaciones 
de los padres para con los hijos varones, es la de entregarles un pedazo de 
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tierra en herencia para, de esta manera, obtener la reproducción física de (\a 
familia que redundará a su vez en la reproducción del grupo (cfr. Botero 
Id. 145). 
A la luz de estos objetivos vemos claramente que la organización del 
indígena en su lucha por la tierra no es un fin en sí misma sino un medio 
para lograr los objetivos que hemos descrito más arriba. 
4.3. Las estrategias 
Para entender las formas o estrategias utilizadas por los indígenas en 
su lucha por la tierra, tenemos que situamos o por lo menos aproximarnos 
a su racionalidad, a su manera de ver y concebir las cosas. 
Las distintas luchas que se han dado por tener acceso a la tierra se 
han mostrado de tal manera en la historiografía tradicional, que no se a 
escatimado epíteto alguno para mostrar al indígena como un ladrón, un ser 
violento cuyo único propósito es evitar que las "personas de bien" vivan en 
paz. Se les ha estigmatizado de tal forma que se les considera capaces de 
cometer los más inimaginables actos de crueldad. De esta manera la imagen 
del indio se ha ido deformando de tal modo que ante cualquier acción, por 
lícita que sea, se llega a ver como una amenaza para el "orden legal esta-
blecido civilizadamente". 
Si tenemos en cuenta los objetivos planteados anteriormente, vere-
mos que todos los movimientos indígenas tendentes a la consecución de la 
tierra son lícitos, pero se convierten, para los no-indígenas, en ilícitos y en 
atentatorios contra la "vida, honra y bienes de los ciudadanos" precisa-
mente por el aparato legal constituido, muchas veces injusto, y por esa 
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imagen distorsionada que del indio han hecho los libros de historia y los 
medios de comunicación aliados con el sistema dominante. 
Las estrategias indígenas, por el contrario, se muestran ajenas a la 
violencia. Lo que sí se da son situaciones de fuerza para obligar a quienes 
injustamente detentan la tierra a que está les sea devuelta (no importa el 
medio) a sus dueños originales. 
El indígena considera injusta la ley que le priva de la tierra mientras 
ampara al gran hacendado que la mantiene total o parcialmente impro-
ductiva. La mortalidad infantil, la migración, las tierras erosionadas, son 
causales que, para la forma de pensar del indígena, son suficientes para 
que esas tierras abandonadas, pasen a sus manos y les aseguren la vida 
digna a la cual tienen derecho. 
La presión a los hacendados y a los funcionarios de instituciones 
gubernamentales, la toma de tierras, el evitar el acceso de los hacendados a 
su hacienda, la vía "legal" por medio de abogados, la toma pacífica de las 
oficinas del IERAC, son algunas de las formas que el indígena utiliza para 
lograr ese objetivo fundamental. La violencia viene de parte, no del indí-
gena, sino de aquéllos que no quieren perder sus privilegios y de aquéllos 
que protegen esos privilegios en una sociedad diferenciante en la cual los 
pobres, los indígenas, siempre han llevado la peor parte. 
"Organizándonos, luchando, pidiendo solidaridad a otras organiza-
ciones, nos unimos más. 
Peleando en la misma tierra; impidiendo que entren o siembren los 
hacendados, poniendo controles y rondas campesinas, cortando el 
camino... colgando letreros o perros muertos; aplicamos nuestros 
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propios castigos a los contrarios (baños), obligamos a firmar acuer-
dos a los hacendados" (Boletín: "Y sigue la Resistencia" N9 2. 
Coordinadora de Solidaridad de Chimborazo). 
"Luchas exitosas, autolinderaciones... Presionando a la nueva apli-
cación de ciertas leyes y la aplicación de otras que favorecen" 
("Pastoral de la tierra", Diócesis de Riobamba. Abril. 1990). 
Consideramos como una de las estrategias principales en la lucha 
por la tierra aquella de la organización ya que, como decíamos más arriba, 
ésta no se constituye como un fin en sí misma, sino como un medio para 
lograr objetivos claros y urgentes. 
4.4. El apoyo 
En la provincia de Chimborazo la experiencia concreta en cuanto al 
apoyo del indígena en su lucha por la tierra ha venido por parte de la Iglesia 
y de algunos partidos políticos. 
Algunos agentes de pastoral, asumieron la cuestión de la tierra como 
un eje fundamental alrededor del cual se estructuró su quehacer al lado del 
indígena. En este sentido la práctica eclesial es rica es experiencias. 
En Guamote, en Chunchi, etc., se dieron movimientos por la tierra 
generados por los mismos indígenas que tuvieron el apoyo decidido de las 
personas de Iglesia con el obispo (Mons. Proafto) a la cabeza. Este res-
paldo hizo que en otros lugares, en donde el conflicto estaba latente, 
aflorara con fuerza. 
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En dichas circunstancias el apoyo se dio con asesoramiento legal 
buscando aquellos abogados que en alguna forma simpatizaran con las 
reivindicaciones indígenas; se apoyó también por medio de reuniones y 
reflexiones que hicieron abrir los ojos a los indígenas para que se dieran 
cuenta que el orden de cosas no era algo querido por Dios sino que era el 
producto de un orden injusto que se había ido cuando históricamente. Con 
dichas reflexiones el indígena vino a caer en cuenta que aquella ideología 
que había dominado hasta entonces (de que el indígena había nacido para 
trabajarle a los patrones) era algo creado por los mismos patrones para 
obligarlos a la sujeción permanente. El apoyo de la Iglesia también se dio 
en el terreno de la organización y en la valoración de la cultura indígena tan 
relacionada con la tierra. Hubo asesoramiento técnico buscando personas 
que ayudaran al indígena a lograr una mayor productividad en las tierras 
que iban recuperando. En ocasiones también, cuando fue necesario, la 
Iglesia apoyó financieramente para cubrir los gastos que demandaba la 
compra de ciertas propiedades. 
Fueron innumerables asimismo las denuncias sobre los atropellos, 
las muertes de indígenas a manos de los mismos hacendados y de agentes 
de la fuerza pública, la parcialización de funcionarios del IERAC en favor 
de los terratenientes. Todo esto creo un clima en el cual el indígena no se 
sintió solo y redobló su lucha por el acceso a la tierra. Marchas, moviliza-
ciones, programas radiales, fueron parte de esa labor de apoyo. 
Algunos partidos políticos, como el MPD y el FADI, tuvieron tam-
bién su cuota de participación, aunque en ocasiones ésta no fue muy clara 
en cuanto a sus objetivos ya que, al parecer, obedecía más a planteamientos 
ideológicos doctrinales (la "agudización de las contradicciones", por 
ejemplo), que a un verdadero deseo de que la tierra fuera a parar a manos 
de los indígenas. Sean cuales fueran en definitiva esas motivaciones, el 
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apoyo de estos grupos políticos ayudaron a que las luchas se fueran ha-
ciendo cada vez más significativas y continuas. 
En la actualidad la Iglesia de Riobamba quiere seguir siendo un apo-
yo en las actuales circunstancias. Entre otras, las formas de apoyo quieren 
concretarse en: 
- Conformar las pastoral de la tierra en la Diócesis. Esto permitirá 
que los casos de lucha por la tierra no sean asumidos aislada y coyuntu-
ralmente, sino como algo permanente y estructural. 
- Acompañamiento en la formación de los dirigentes y líderes me-
diante la creación de una escuela de dirigentes, que si bien ya está en 
funcionamiento, precisa todavía de una mayor estructura que le permita dar 
mejor respuesta. 
- Seguir denunciando las injusticias y los atropellos de que son vícti-
mas los indígenas. 
- Seguir apoyando en cuanto al asesoramiento técnico para que la 
productividad de la tierra sea cada vez mejor. 
- Asimismo un apoyo en el campo jurídico para seguir buscando la 
afectación de predios que están parcial o totalmente improductivos. 
- Sin desplazar otras instancias, la Iglesia de Riobamba quiere seguir 
siendo un espacio para la discusión del problema de la tierra con quienes 
están directamente afectados por la falta de este recurso. 
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- Quiere también, sin caer en el asistencialismo o en el patemalismo, 
constituirse en una instancia de apoyo económico para los casos más ur-
gentes, mediante la búsqueda de solidaridad con organismos interna-
cionales que apoyan las reivindicaciones indígenas. 
- De igual manera, la Iglesia quiere acoger la voz de los indígenas 
cuando declaran: 
"Pedimos: telegramas a la Presidencia de la República exigiendo se 
cumpla con la Ley de Reforma Agraria. 
Acciones de solidaridad con los campesinos e indígenas sin tierra. 
Hacer un solo puño para enfrentar el sistema" (Boletín: "Y sigue la 
Resistencia" Ns 2). 
4.5. Los logros 
En este sentido pudiéramos hablar de logros cuantitativos y logros 
cualitativos. 
En cuanto a los primeros estos se materializan en la adquisición de 
significativas cantidades de tierras que han ido a parar a manos de los indí-
genas en diversos lugares de la Provincia. Tierras que, al contrario de las 
suministradas por las primeras afectaciones de la Reforma Agraria, se 
caracterizan por su gran productividad. 
En lo cualitativo el indígena ha podido valorarse a sí mismo como 
un gestor de su propio proceso mediante la organización y la formación en 
varios niveles: legal, técnico, etc. 
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Así también ha adquirido una mayor claridad en cuanto al descu-
brimiento de los mecanismos de dominación de la sociedad envolvente. 
Ha logrado crear espacios de mayor participación política como ha 
sido el nombramiento de autoridades políticas en parroquias y cantones. 
También ha encontrado nuevas formas de hacerse oir frente a las 
autoridades y funcionarios, quienes en la actualidad, pese a la reticencia, 
los han llegado a considerar como interlocutores y no pueden dejarlos de 
lado a la hora de tomar resoluciones importantes. 
El indígena ha llegado a tomar una clara conciencia de quienes son 
sus amigos que respaldan sus luchas y quienes no lo son, de esta manera 
ya es mucho más difícil engañarlo. 
4.6 Las limitaciones y las dificultades 
Una de las principales limitaciones, de la cual los mismos indígenas 
son conscientes, es aquélla de que en muchos lugares los indígenas no 
advierten aún la necesidad de la organización. Otra limitación es también la 
falta de formación en muchos dirigentes lo que es causa frecuente del 
resquebrajamiento de la organización y su consecuente pérdida de eficacia. 
En cuanto a las diñcultades, dejemos que sean ellos mismos quienes 
nos las presenten: 
"La lucha por la tierra es un paso para la construcción de una nueva 
sociedad, esta lucha ha sido obstaculizada de muchas maneras ya 
sea por el IERAC, Comité de Apelación, Inspección de Trabajo o 
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por las instancias de fuerza como es la policía. Todas estas instan-
cias se esmeran en decir que esta lucha es ilegal. 
Amenazas de muerte, encarcelamiento, enjuiciamiento a los dirigen-
tes acusándolos de ladrones, diablos, comunistas y amenazan hasta 
con...desterrarles del país. 
El IERAC no tiene capital ni decisión última en los conflictos de 
tierra, se vuelve cómplice del gobierno de turno y solo hace perder 
el tiempo. El Comité de Apelaciones depende de la Presidencia de la 
República y lo conforman ex-hacendados fácilmente sobomables y 
es una instancia que decide siempre a favor de los hacendados. 
Los trámites de afectación demoran hasta diez años sin resoluciones 
positivas. 
El mismo cuento en la Inspección de Trabajo, no se les reconoce 
como trabajadores; preguntamos: ¿quiénes trabajan entonces en las 
haciendas?. 
División entre las comunidades y entre la misma comunidad, 
traición de los dirigentes por intereses personales; las sectas 
religiosas dicen que luchar por la tierra es pecado; comuneros que 
avisan al terrateniente, permitiendo que entren los politiqueros 
ofreciendo de todo por la campaña electoral; no hay comunicación 
entre los diversos sectores; no tenemos un programa agrario" 
(Boletín: "Y sigue la Resistencia" N9 2). 
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4.7 Perspectivas 
En estos años vuelve a retomarse con más fuerza el problema de la 
tierra, inclusive hay una corriente que piensa que debe hacerse una nueva 
Ley de Reforma Agraria pero con la participación de campesinos e 
indígenas. 
De parte de estos últimos, se ha hecho conciencia en llevar adelante 
tareas como: 
"Difundir la lucha por la tierra en todos los sectores. 
Que los dirigentes discutan con las comunidades los pasos a seguir. 
Planificar acciones comunes como marchas, enfrentamientos, min-
gas, etc. 
Exigir a los dirigentes de las federaciones que cumplan su papel. 
Dar solidaridad a otras comunidades. 
Fortalecer las coordinadoras provinciales" (Boletín: "Y sigue la 
Resistencia" # 2). 
Conclusiones 
Con lo expuesto en el presente trabajo nos damos cuenta que la 
resistencia indígena por permanecer en su tierra y defenderla, así como la 
lucha por acceder a otros espacios de este fundamental recurso van a 
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continuar hasta tanto el Estado no haga viable una verdadera política agraria 
en beneficio de quienes realmente saben aprovechar eficientemente la tierra. 
Las motivaciones para esta lucha las hemos indicado cuando ante-
riormente planteábamos los objetivos, objetivos que hacen que esta lucha 
sea no solo lícita sino, sobre todo, justa. 
De igual manera pensamos que el apoyo de la Iglesia se irá haciendo 
cada vez más significativo, pero sin desplazar o reemplazar a quienes 
deben llevar este proceso reivindicatorío adelante. 
En la lucha por la tierra también está implícito el esfuerzo para que 
en la sociedad envolvente se vaya recuperando la imagen, ahora defor-
mada, del indígena. 
La resistencia de los hacendados, según los casos, será mayor o 
menor frente a las presiones de las organizaciones indígenas. 
De todas maneras, pese a las limitaciones y dificultades, el indígena 
no cesará en su lucha por obtener aquello que, como hemos visto, es el 
recurso fundamental para su permanencia física y su identidad como 
grupo. 
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EL SISTEMA DE CREENCIAS 
DE LOS INDÍGENAS DE CHIMBORAZO 
Introducción 
Todavía hoy, después de muchos años de acalorados debates, es 
frecuente oir hablar de "supersticiones", de ideas atrasadas, de ignorancia, 
de estupidez, etc., cuando se hace referencia a determinado tipo de creen-
cias en los pueblos denominados "primitivos". 
Quienes dicen tales cosas creen situarse en un contexto en el cual se 
han conjurado para siempre los vestigios de una época en la cual lo irra-
cional e infantil estaba al orden del día. 
Para desencanto de tales personas "ilustradas" tenemos que afirmar 
que esa manera de ver las cosas forma parte de un pasado, llamémoslo teó-
rico, menos mal ya superado. La época del evolucionismo de Tylor (Primi-
tive culture, 1871), de Marett (The threshold of religión, 1909), de Frazer 
(The golden bough, 1890), y de Lang (The making of religión, 1898), ya 
ha sido relegada si no al olvido, al menos a un rincón en donde su presen-
cia, en la actual forma de ver la cuestión religiosa, es menos frecuente. Fue 
la época en la cual se trataba angustiosamente de descubrir los orígenes de 
la religión primitiva y para lo cual se tenía como referencia los pueblos que, 
a pesar de la evolución de la humanidad, aún permanecían en la primera 
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etapa de esa evolución: el salvajismo. Etapa en la cual la religión, según 
ellos, aún no se diferenciaba de la magia o de la hechicería. 
La religión para estos y otros pensadores -marcados por el etnocen-
trismo- fue siempre la manera de reaccionar del hombre ignorante frente a 
las fuerzas naturales que no comprendía y ante las cuales se encontraba im-
potente. Psicologistas y sociólogos trataron de todas las maneras posibles 
de demostrar que la religión primitiva era fruto de algo anormal, de algo 
irracional. 
No vamos aquí a hacer un recuento de todas las teorías que sobre la 
religión y sus posibles orígenes han llenado numerosas bibliotecas, pero sí 
podemos, en nuestros días, tener mayor cuidado no sólo con las teorías 
evolucionistas, sino con aquéllas otras que ponen su empeño en ver la 
cuestión religiosa como producto de trastornos de la mente o frustraciones 
sociales.1 
"...no existe testimonio alguno -dice Evans-Pritchard (1979: 55)- sobre el origen 
de las creencias religiosas. Los estadios de evolución que intentaron construir sus 
promotores como medio de suplir la falta de testimonios pueden muy bien tener 
coherencia lógica, pero carecen de validez histórica". 
El mismo autor, en otro de sus libros (1980: 367.368.370), señala que "las teorías 
de los eruditos sobre la religión primitiva suelen carecer del respaldo de la investi-
gación sobre el terreno. En el transcurso de la última centuria, lo que se presentaba 
como teoría era generalmente la suposición de que una determinada forma de reli-
gión era la más primitiva de todas y que a partir de ella se desarrollaban otras for-
mas, mientras que, por otra parte, el desarrollo en cuestión se presentaba como la 
sucesión de fases inevitables y bien precisas. La forma de religión que dichos eru-
ditos presentaban como la más primitiva coincidía siempre con la más simple, la 
más cruda y la más irracional; con otras palabras, la que presentaba en grado sumo 
un 'craso materialismo', una 'encantadora estupidez', un 'eudemonismo candido', un 
'grosero antropomorfismo' o un 'pavor demoníaco'. Los orígenes que se alegaban 
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El presente trabajo tiene como objeto el mostrar algunas de esas 
ideas o creencias que nuestros amigos evolucionistas hubieran considerado 
como animismo, superchería o algo por el estilo. Nosotros más bien las 
entendemos como aspectos que hay que ubicar en un estudio relacional pa-
ra descubrir su función o funciones referidas a sentimientos, relaciones en-
tre los individuos de un grupo, relaciones con el medio, etc. Muchas de 
esas ideas religiosas tienen su origen en la práctica social y económica de 
los grupos; son intentos de racionalizar dichas prácticas desde una lógica, 
que si bien es distinta de la nuestra, no por eso es menos válida. La 
función de los mitos, por ejemplo, es importante en la medida en que tratan 
de dar razón de aspectos fundamentales para la vida de ciertas sociedades 
como los orígenes del cosmos, del hombre, del poder, de diversas 
prácticas culturales, etc. 
eran también múltiples: magia, fetichismo, manismo, animismo, preanimismo, 
mana, totemismo, etc. Todo esto no era en realidad más que pura conjetura... 
Las explicaciones psicológicas eran de lo más variadas que imaginarse puede, a te-
nor de los cambios acaecidos en la teoría psicológica. A las explicaciones intelec-
tualistas sucedían otras más emocionales, y éstas eran a su vez desplazadas por 
otras de base psicoanalítica. Se discutía y explicaba la religión en términos de aso-
ciación de ideas, de personificación de fenómenos naturales, de espanto, de arrobos, 
de miedo, de angustia y frustración, de proyección, etc. Muchas de estas teorías se 
han visto desacreditadas por considerarse como meros ejercicios de introspección... 
Las teorías sobre las religiones primitivas de índole evolucionan a, psicológica y 
sociológica cojeaban todas del mismo pie. Los hechos en que se basaban, además 
de inadecuados, no eran susceptibles de verificación. Este tipo de grandes generali-
zaciones sólo se pudieron sostener en unos tiempos en que los estudios sistemá-
ticos sobre las religiones de los pueblos primitivos brillaban por su ausencia, y 
por personas que tenían poca experiencia directa, por no decir nula, de la cuestión. 
En realidad no eran sino presupuestos apriorísticos más que conclusiones cientí-
ficas basadas en los hechos..." 
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Schwimmer (1982:9) entiende el papel de las creencias religiosas y 
en general de la religión, desde el punto de vista antropológico, como un 
factor que 
...puede hacer posible el funcionamiento de la sociedad, para crear 
puntos de vista comunes, para interpretar experiencias comunes, o 
para expresar los conflictos que aparecen en el interior de la socie-
dad. 
En esta perspectiva queremos asumir el estudio. No entraremos a 
discutir lo que de racional o irracional puedan tener tales creencias, sino su 
función en la vida del grupo, en nuestro caso, los indígenas de Chim-
borazo. 
Ahora bien, hablamos de sistema de creencias porque pensamos que 
cada una de ellas guarda relación con otras que la refuerzan; ninguna de 
ellas es producto del espontaneísmo irracional sino más bien de un proceso 
histórico-cultural que ha permitido poner a prueba su grado de funcio-
nalidad y por lo tanto de efectividad. 
En otras palabras, no estimamos que las creencias estén "por ahí 
sueltas", sino que la regularidad de su formulación nos hace pensar que 
forman parte de un cofpus establecido por el grupo en el transcurso de su 
historia; además pensamos que unas creencias son la base y el refuerzo de 
otras. 
El que estas creencias permanezcan a través del tiempo tiene que lle-
varnos a pensar que su función, dentro de la vida del grupo, sigue mani-
festándose como válida, como efectiva. De ahí el hecho de que los indíge-
nas no acepten fácilmente otras ideas religiosas que a nosotros nos puedan 
86 
INDIOS, TIERRA Y CULTURA 
parecer más elaboradas. Lo que está en juego es la efectividad de unas 
creencias y la inutilidad de otras. 
Aún más, el hecho de que los indígenas tengan ciertas creencias y 
no otras, significa que ha habido un proceso largo de selección, de "purifi-
cación" y de incorporación a su corpus o sustrato ideológico. Las nuevas 
creencias tuvieron que buscar, mediante un tortuoso camino, su lugar 
específico en el sistema original. Muchos hablarán de sincretismo, 
nosotros preferimos hablar en otros términos. Pensamos que a la base hay 
una gran capacidad de discernir entre los elementos que pueden aportar 
solidez a la cultura del grupo (aunque aparentemente nos parezca lo 
contrario) y aquéllos que más bien pueden erosionar sus estructuras. 
Cabe anotar que la cuestión aquí planteada siempre es un problema 
abierto, que si bien ha adquirido con los años una mayor precisión teórica, 
es todavía mucho lo que en tal sentido hay que descubrir y rectificar. 
Ei sistema de creencias 
En un trabajo anterior (véase Botero 1990a) habíamos hecho 
referencia a algunas de esas creencias, lo dicho en esa ocasión no lo vamos 
a repetir aquí, pero estimamos que, si lo encontramos pertinente, 
deberemos recordar algunos aspectos mencionados en aquella ocasión. 
Los mitos 
Es muy estimada la tendencia a entender o a pensar en el mito como 
un cuento infantil en el cual abundan de manera desordenada las tonterías. 
Se le ve como una mezcla de elementos en la cual la historia no se diferen-
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cia de la simple invención. Hay quienes llegan a creer que, en definitiva, el 
mito es producto de algún desorden mental. 
Sin embargo ha habido quienes, saliéndose de la opinión común que 
desconoce no sólo cosas como el mito, se han interesado por estudiar el 
mito y su sentido. Pudiéramos decir que se han entregado a la tarea no 
tanto de desmitificar como a la de desmitologizar o desmitizar. 
Entendemos el término desmitificar como aquella actitud que rechaza 
la validez del lenguaje mítico. La rechaza porque cree que es un lenguaje 
acientífico y ahistórico. Según esta opinión, el mito debe desaparecer para 
dar paso a un lenguaje racional, más científico y, por lo tanto, más útil al 
progreso del hombre. 
Pero, como decíamos, para quienes han hecho el esfuerzo de ir un 
poco más allá, partiendo de la base que los mitos son obra de hombres que 
no son de otra especie, el mito es una forma elaborada del lenguaje con es-
tatuto propio. Es decir, lo expresado en el mito no es un cúmulo de tonte-
rías o de ficciones, sino que es un código con un sentido que es preciso 
descifrar. En estos términos entendemos nosotros el concepto de desmito-
logizar: sacar afuera el logos, el sentido del mito; aquello que el mito quiere 
decir más allá de lo que nosotros comúnmente nos permitimos ver. 
Para Eliade (1983: 8) el mito es de suma importancia, entre otras co-
sas, "por proporcionar modelos a la conducta humana y conferir por eso 
mismo significación y valor a la existencia". 
Por otra parte, el mito quiere relatarnos la manera como algo llegó a 
existir, una montaña, un animal, Ja manera de sembrar los granos, determi-
nada institución política, etc. 
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El mito -afirma Eliade (op. cit. 12) - nos habla de lo que ha suce-
dido realmente, de lo que se ha manifestado plenamente. Los mitos 
revelan, pues, la actividad creadora y desvelan la sacralidad (o sim-
plemente la sobre-naturalidad) de sus obras. En suma, los mitos 
describen las diversas, y a veces dramáticas, irrupciones de lo sa-
grado (o de lo "sobrenatural") en el Mundo. 
.. .tengo la sensación señala por su parte Lévi-Strauss (1987: 24) de 
que en su evolución la ciencia moderna no prescindirá de estos mate-
riales perdidos los mitos sino que, por el contrario, intentará reinte-
grarlos cada vez más al campo de la explicación científica tengo la 
impresión de que la ciencia contemporánea está en camino de supe-
rar este pozo el corte entre ciencia y pensamiento mitológico y de 
que cada vez más los datos de los sentidos serán reintegrados a la 
explicación científica como algo que posee un significado, que tiene 
una verdad y que puede ser explicado (subrayado nuestro). 
Relataremos algunos mitos que hacen relación a la manera como, 
según los indígenas de Chimborazo, algunos lugares de la provincia llega-
ron a existir. 
Ha habido esfuerzos por recoger algunos de estos relatos como es 
por ejemplo el caso del libro La Venada (Jara y Moya 1987). No haremos 
nosotros referencia a estos o a otros que hayan sido publicados. Presenta-
remos aquéllos que hemos recogido gracias a testimonios de algunos 
indígenas. 
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Es de anotar que en los relatos, mientras se está describiendo una 
cosa, van apareciendo otros elementos mitológicos que es importante 
tenerlos en cuenta. 
No vamos a interpretar cada uno de los elementos que aparecen en 
estos relatos míticos; nuestro interés es más bien el de contextualizar dichos 
relatos en lo que hemos afirmado anteriormente con respecto al sentido del 
mito dentro de un grupo o cultura. De esta manera los mitos ya no apare-
cerán ante nosotros como meras ficciones, sino como un esfuerzo de en-
tender el mundo circundante desde una racionalidad específica. 
Formación de la laguna de Colta 
Los que hacían la fiesta de Vara y regidores habían alquilado una 
paila grande de cuatro orejas. Al regresar a Santiago de Quito viniendo de 
Majipamba, se habían sentado los dos a descansar. Después, al querer se-
guir el camino, ya no pudieron levantar la paila. Ahí dejaron. 
Al día siguiente cogieron más gente para ir a levantar la paila, pero 
ya la paila estaba llena de agua y no pudieron levantarla. El agua se siguió 
desbordando hasta que se formó la laguna. La paila debe estar ahí dentro 
todavía. 
(Maximiliano Azadobay, San Juan) 
Yo también he escuchado lo mismo, pero decían que había caído un 
aguacero muy fuerte que llenó la paila y se siguió desbordando hasta for-
mar la laguna de Colta. 
(Antonio Morocho, Yaruquíes) 
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Formación de una roca en Cacha 
Cuentan que yendo una pareja de adúlteros en medio del cerro Chu-
yuj, se han convertido en piedra. Por eso el sitio se llama Huinanderorumi. 
(Juan Hipo, Yaruquíes) 
Cómo se adquiere el poder de adivinar y de curar 
En la comunidad de Gompuene (Flores) estaban algunos miembros 
de la comunidad trillando trigo y haciendo parvas. De pronto cayó un rayo 
sobre una mujer y la mató dijándola de pie al lado de una de las parvas. La 
gente se quedó en silencio y esperó. Poco después cayó otro rayo sobre la 
misma mujer y la revivió. 
Esta mujer, como había sido tocada por el rayo, aprendió a curar y a 
adivinar. No podía comer achiote, ni ají, ni sal, ni manteca de puerco. Un 
día por desobediente comió manteca de puerco y ya no podía curar ni 
adivinar; después enloqueció. 
(José Vidal Amboya, Daldal) 
En la comunidad de Quilluturo (Palmira) un rayo cayó sobre dos ni-
ños de unos 10 años que estaban en el páramo haciendo pastar los borre-
gos. A uno lo mató enseguida. El otro logró sobrevivir y esperan que des-
cubra "las dotes" de las cuales se ha hecho acreedor, ya que dicen que 
quien logra sobrevivir a la acción del rayo, se vuelve un sabio, adivina 
dónde hay objetos o personas perdidas, sabe curar, etc. 
(Enrique, Palmira) 
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Por qué algunos se hacen ricos 
Los que quieren hacerse ricos van a hacer un pacto con el diablo en 
un derrumbe llamado Puca Caca. Algunos logran hacer ese pacto y se ha-
cen ricos, pero otros se vuelven locos. 
(Carlos Amboya, Pungalá) 
En varios lugares (cerros, quebradas) cuando la persona quiere ha-
cer el pacto (urcuhuan pactachisca) [pacto con el cerro], se encuentra con 
los animales; estos le lamen todo el cuerpo. El último que le lame es el ga-
nado, si se aguanta hace la alianza, pero si no, se vuelve loco o muere. 
(Juan Hipo, Yaruquíes; Carlos Amboya, Pungalá, Maximiliano 
Azadobay, San Juan). 
En el cerro Sunsahuai, arriba de Culebrillas, en Achupallas, Jíay una 
cueva con agua y se aparece el arco iris cuando no quiere recibir a una 
persona, ahí ataja en la puerta, cuando el cerro quiere recibir la gente entra 
y hay perros negros, ropa, mazorcas, de todo. El que coge esas cosas se 
condena, el que va allá es como para entregar el alma, no para la salvación. 
El cerro pide huahuas sin bautismo, pero que sean varones; a cam-
bio da lo que tiene: mazorcas, oro... 
(Juaquina Camas, Achupallas) 
El Chusalungu acompaña a las mujeres solteras y con él hacen 
contrato para que las haga casar. Vive en el cerro y hacen alianza con él pa-
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ra que dé riquezas. A los varones se les aparece de mujer y a las mujeres se 
les asoma de hombre. 
(Manuel Zuña, Guamote) 
Por qué algunas solteras quedan embarazadas 
Una mujer se perdió durante ocho días en el cerro Espfndola, en 
Achupallas, y cuando apareció estaba encinta del cerro. El cerro le dijo a la 
mujer que volviera a dar a luz en el mismo lugar donde se perdió. 
En el lugar donde dejó el huahua la mujer iba visitando y siempre lo 
encontraba un poco más grande. 
(Juaquina Camas, Achupallas) 
No hay como andar por el campo cuando hay arco iris, porque el ar-
co iris le coge a la mujer y la deja encinta, pero no de un niño humano, 
sino como una bola, ésta puede matar a la mujer si no sale. 
(Manuel Zuña, Guamote) 
Por qué hay gente y animales que desaparecen 
En el cerro Sesemai hay una laguna que se llama Yanacocha, en la 
parroquia San Juan. Esa laguna es brava y el cerro también. Se cubre de 
niebla, se oyen pasos y se escucha una voz. La laguna empieza a hacer olas 
y no deja pasar. La niebla es tan densa, que la gente se pierde. 
(Maximiliano Azadobay, San Juan) 
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El cerro Chuyuj, en Cacha, atrae a los animales: ganado, osos, lo-
bos, caballos. Este cerro juega con el supay (el diablo) y atraen a los gana-
dos. 
(Antonio Morocho, Yaruquíes) 
Cuando truena el volcán piensan que alguien va a morir: un rico, un 
adúltero, alguien que hace daño con la brujería, los peleadores, las mujeres 
habladoras, cuando oyen el ruido dicen que ya está llevando 'mama abuela' 
o la 'mama Isabela' (el volcán Sangay). 
Los que mueren así son llevados por el supay. Viene de noche y con 
un gran viento abre la caja y se lleva. Por eso no hay que dormir durante el 
velorio. 
(Carlos Amboya, Maximiliano Azadobay) 
La noche del velorio hay que comer el hígado del borrego, porque si 
no se come, sería el hígado del muerto lo que hierve en la olla y eso sería lo 
que se comería. 
La buena muerte viene vestida de blanco con una espada donde lleva 
el corazón y montada en caballo blanco. La mala muerte viene vestida de 
negro montada en una muía negra. 
Cuando se ven relámpagos en los cerros por la noche, dicen que es-
tán jugando con una pelota grande y brillante. El cerro que gana se lleva los 
ganados bravos, estos se desaparecen, lleva a otro cerro. 
(Carlos Amboya, Pungalá) 
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Por qué aparecen animales en las comunidades 
Cuando asomaba un venado cerca de las comunidades en época de 
nevadas, decían que el cerro ha botado trayendo de otro lugar. 
(Manuel Zuña, Guamote) 
Una vez fue un oso a mi comunidad. 
(Gilberto Ñamifia, Pumallacta) 
A veces le echan la culpa al cerro de que ha mandado pulgas cuando 
hay muchas pulgas en la comunidad. 
(Carlos Amboya, Pungalá) 
Origen del viento 
El viento ha sido hijo del Chimborazo. Ese viento es llamado Cari-
huairazo. 
El trabajo de él era comunicar a todos los cerros de la nación lo que 
sucedía. Todos los días salía por todas partes para que las nubes se levan-
taran. También para que se levante la tierra. Así trabajaba. Trabajaba hasta 
la media noche y regresaba muy cansado con el vestido roto hecho flecos 
porque se golpeaba en los árboles, cerros y casas. 
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Descansaba unos pocos momentos y nuevamente salía a su trabajo. 
Tenía una mujer que siempre estaba lista esperándole con la merienda. 
También esta mujer le cosía la ropa todos los días. 
(Luis R. Muñoz, José Miguel Condo) 
Cómo se formó el cerro Tulabug 
El Tulabug y el Chimborazo empezaron a competir para ver cuál de 
los dos crecía más. El Tulabug iba ganando, se iba haciendo más grande. 
Entonces el Chimborazo convenció a la luna para que pisara al Tulabug. La 
luna así lo hizo y por eso el Tulabug no creció más. Por eso también tiene 
un hundido arriba en la cima. 
(Carlos Amboya, Pungalá) 
Cómo se formó el nevado el Altar 
Antes Chimborazo era como un blanco. Tenía cabeza blanca, ojos 
claros, cara colorada, poncho azul, gordo. 
Había otro cerro que era el Altar. Este era otro hombre como el 
Chimborazo. 
Había cerros mujeres: mama Tungurahua y mama Isabela (el San-
gay). 
Los cerros varones tenían cada uno su mujer, pero se quitaban entre 
ellos. La mujer del Chimborazo es Tungurahua y la del Altar es Isabela. 
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El Chimborazo tuvo relaciones con la Isabela a escondidas del Altar 
y éste tuvo relaciones a escondidas con la Tungurahua para no quedarse 
atrás. El taita Chimborazo ha sido rico y el Altar pobre. 
El Chimborazo como era grande y rico se hizo dueño de las dos y 
peleó con el Altar. 
Estando peleando los dos, el Chimborazo cogió un palo y dio garro-
tazos en la espalda del Altar y le ganó, por eso el Altar es así, roto, porque 
el Chimborazo le rompió la espalda. Perdió a la mujer y quedó enfermo. 
Viendo esto, otros cerros tuvieron miedo y no se metieron con él 
Chimborazo. 
(César A. Copa, Segundo Morales) 
Estos relatos tienen, de alguna manera, la característica de ser míti-
cos porque son un intento de explicación del origen de ciertos lugares; de 
por qué una persona llega a ser rica; o también de encontrar el sentido a di-
versas situaciones que ocurren en la vida de las personas. 
El mito, habíamos dicho más arriba quiere dotar de sentido a lo que 
aparece como insólito o normal, dentro de una lógica que le es propia y 
que, por supuesto, es distinta a otras lógicas. 
El relato mítico, situándose por encima de categorías de espacio y 
tiempo, nos dice cómo una laguna, un cerro, una práctica adivinatoria, 
etc., vinieron a la existencia. 
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Pero hay más', la narración mítica nos lleva a descubrir, por 
ejemplo, las causas últimas del por qué una persona se hace rica de un 
momento a otro. 
Esto es muy importante. La acumulación de bienes, algo tradicional -
mente ajeno a las comunidades indígenas, crea una diferenciación y estra-
tificación que son nocivas para la cohesión y permanencia del grupo. Este 
encontrará mecanismos de nivelación económica, como el de la redistribu-
ción durante las fiestas, pero también por medio de un relato que advierte 
que la riqueza momentánea o cualquier tipo de riqueza es producto de un 
comportamiento no habitual y además de origen maligno. Debemos enten-
der entonces este mito en una perspectiva de control social que busca el im-
pedir o evitar la aparición de diferenciaciones económicas y sociales al 
interior del grupo, así como una sanción de éste para cualquier persona que 
se presente a la comunidad con el deseo de estratificarla. 
En esta perspectiva, el mito no se presenta ante nosotros como un 
absurdo o como algo infantil; en relación con las preocupaciones funda-
mentales del grupo -la cohesión, la igualdad, la subsistencia, etc.- el mito 
más bien adquiere su sentido pleno, es un esfuerzo de la comunidad por 
contrarrestar las fuerzas que, provenientes de "algún lugar" (sobrenatural o 
social) siempre tratarán de buscar su disolución. 
La personificación de elementos de la naturaleza y las relaciones 
(hostiles, amigables, etc.) que se establecen entre ellos dentro de las narra-
ciones míticas, están orientadas no solo a explicar el origen de ciertos acci-
dentes geográficos, sino también a iluminar algunos hechos sociales; el 
rico siempre aplasta al pobre directamente o por medio de alguien, 
recordemos los relatos del Chimborazo con el Altar y con el Tulabug. 
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La capacidad de curar ó adivinar de una persona que ha sido tocada 
por el rayo hace referencia a la participación de esa persona en algunos de 
los atributos de la divinidad, por medio de una "intervención repentina y 
brutal del cielo" (Chevalier y Gheerbrant 1988:874). : 
Esto nos hace ver que el llamado 
pensamiento arcaico no funciona utilizando exclusivamente concep-
tos o elementos conceptuales... sino un estilo, una manera de pensar 
netamente distinta del 'estilo' moderno fundado en los esfuerzos de 
la especulación helénica (Eliade 1981:55). 
No es nuestro interés abordar cada uno de los mitos y tratar de de-
sentrañar el significado de cada uno de sus personajes, de los lugares, etc. 
Simplemente queremos orientar la reflexión hacia la importancia que los 
relatos de este orden tienen para el fortalecimiento cultural de los indígenas 
y para la permanencia de sus instituciones sociales. 
El hecho de que este relato o relatos se mantengan hasta hoy, quiere 
decir que de alguna manera la perspectiva en que los situaron quienes co-
menzaron a divulgarlo, era la correcta. Las narraciones no han perdido 
actualidad. ¿Por qué? Sencillamente porque siguen siendo efectivas, han 
demostrado su vigencia en la práctica evitando por ejemplo la acumulación 
en las comunidades. 
Cabe decir que las comunidades influenciadas por el evangelismo de 
las sectas fundamentalistas pronorteamericanas han incluido dentro de sus 
creencias aquélla de que la acumulación de bienes es un signo distintivo de 
la bendición de Dios. De hecho, estas comunidades manifiestan una marca-
da diferenciación social. 
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Volviendo a nuestra reflexión, podemos preguntarnos sobre el 
origen de estos mitos. Es inútil tal pregunta. El mito se caracteriza por ser 
un hecho cultural social, o sea de grupo. Siempre es anónimo y el grupo se 
identifica con él, de ahí su compromiso inconsciente en promulgar su 
contenido y virtudes de una generación a otra. 
El mito siempre estará ahí como una referencia implícita que el 
grupo sabrá utilizar en el momento oportuno para, en ese mismo momento, 
demostrar nuevamente su vigencia mediante la eficacia renovada. 
Las leyendas 
Para no dar cabida a confusiones es importante que establezcamos 
desde ahora la diferencia existente entre mito y leyenda. 
Habíamos dicho que el mito es un relato en el cual se hace mención 
a la irrupción de lo sagrado o sobrenatural en el mundo. Nos describe una 
cosmogonía, una teogonia, etc. Es la manera como se explica mediante un 
lenguaje y una racionalidad específicos, la existencia de algo. Pudiéramos 
decir que en ese sentido el mito es una historia verdadera. 
La leyenda por su parte es otra cosa y busca otro fin diferente al del 
mito. A la base de la leyenda se le puede hallar generalmente algo real, un 
personaje, un lugar, un acontecimiento que, con el paso de los años y al 
desplazarse de una generación a otra su función y su sentido llegan a trans-
formarse significativamente. 
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Más que decirnos cómo algo llegó a ser, la leyenda quiere darnos 
motivo para pensar extrayendo una lección para la vida. Es asimismo un 
intento por preservar ciertas costumbres de carácter ético dotándolas de un 
marco atemporal para darles mayor cobertura y permanencia. 
Este tipo de relatos son también muy abundantes en el medio indí-
gena. Hemos tomado algunos como referencia para de esta manera apreciar 
lo dicho más arriba. 
La leyenda asimismo, debe diferenciarse del cuento popular. Este, 
aunque muchas veces trae lecciones éticas, nunca se refiere a un lugar o 
personaje cuya existencia haya sido comprobada. Además, los cuentos 
populares, como señala Kirk (1985: 50), muchas veces "encarnan los 
anhelos y aspiraciones de la gente corriente". Los cuentos, según el mismo 
autor 
...suelen reflejar situaciones sociales simples: se basan en los mie-
dos y deseos más corrientes y simultáneamente en el gusto del públi-
co por las soluciones claras e ingeniosas (Op. cit. 54). 
Veamos entonces algunas de esas leyendas. 
En Guiltús (Calpi), dicen que el Niño Jesús nació en un cuero de 
borrego, por eso es que todos los niños deben nacer en un cuero de 
borrego 
(Isabel Fonseca, Riobamba) 
Taita Carlitos (personificación del Carnaval) y mama Eva, andaban a 
las doce de la noche del miércoles de carnaval de casa en casa pidiendo 
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granos para completar las siembras y en todas las casas daban. Pero en las 
casas donde no les daban granos, en ese año no tendrían buena cosecha. 
(Un anciano, Corona Real) 
Hay un cerro que se llama Mujunloma y hay una gruta habiendo la 
creencia de que allí descansó la Virgen. Ponen piedras con las cuales se 
han limpiado los pies para que no pase nada en el viaje. 
(Gilberto Ñamifia, Pumallacta) 
Los mayores conversan que en unas peñas descansaban la Virgen y 
Dios. Ahí ponen lana de oveja, manteca, espermas, pelo de ganado. Esto 
se ha visto sobre todo en Ichubamba. Toda la gente tiene creencia en este 
hueco y van allá todos los días diciendo que hace milagros... 
(Doroteo Guarnan, Guamote) 
Leyendo detenidamente estos relatos, que entre otras cosas, no están 
muy elaborados sino que hacen referencias breves, nos damos cuenta que 
los personajes religiosos son el centro de ellas. 
Esto es muy importante para diferenciarlo una vez más del cuento, 
de.la fábula o de otros relatos. 
En los personajes de los cuentos populares y menos en los de las 
fábulas (el conejo, el lobo, la gallina, el perro, etc.), la gente no cree. O 
sea, esos personajes para ellos no tienen una incidencia directa en sú vida, 
no existen y además forman parte de "historias falsas" (Cfr. Eliade 1983: 
15-17). No forman parte de su sistema de creencias. En cambio, los perso-
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najes de las leyendas referidas son fundamentales ya que sí pueden actuar 
de determinada manera en beneficio de los humanos porque en tal lugar se 
han manifestado. El relato legendario se encargará de dotar a ese personaje 
religioso importante de un sitio en el cual podrá seguir actuando en favor 
de los indígenas. 
La leyenda es entonces un aspecto fundamental dentro del sistema 
de creencias del indígena chimboracénse. Como hemos visto, la narración 
legendaria no solo invita a un comportamiento ético aceptable -como en el 
caso del relato del Taita Carlitos en el cual el egoísmo es condenado-, sino 
que, basándose en ciertos personajes que forman parte del universo de 
creencias religiosas, genera un tipo de prácticas que difícilmente se pueden 
lograr cuando se escuchan un simple cuento o una fábula. 
Por qué esas prácticas? Porque en la leyenda se cuenta que... y 
todos los que actúan así, como se dice en la leyenda, son beneficiados o 
castigados por...; en otras palabras, el relato legendario ha mostrado que 
eso que dice es verdad, y es verdad porque nuevamente se ha mostrado 
eficaz. 
Las creencias 
Cuando hablamos de creencias nos referimos a aquellas ideas de ca-
rácter religioso que puedan estar o no incluidas dentro del pensamiento mi-
tológico y que están en relación, en la mayoría de las ocasiones, con la vida 
cotidiana y el esfuerzo por encontrar lo necesario para la subsistencia. 
Ya hemos analizado esto en ocasiones anteriores (Cfr. Botero 1990) 
por lo cual no vamos a repetirlo; pero sí conviene recordar que muchas de 
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estas creencias están referidas a invocar a aquellos seres que pueden de 
alguna manera intervenir para que el trabajo de los hombres no sea en 
vano: los antepasados, la pachamama, etc. 
Queremos decir también que el hombre andino sabe que no puede 
permanecer inactivo esperando que con la sola invocación de esos seres 
espirituales ya será atendido y abastecido satisfactonamente; este hombre 
es consciente de que los productos vitales son el resultado de una tarea 
mancomunada entre esos seres y su propio trabajo. 
El incrementar los animales domésticos, el cuidar una casa, el temer 
una retaliación ante la transgresión de una norma, etc., son aspectos que 
cuentan a la hora de considerar un determinado tipo de creencias. 
Esas creencias forman parte de la fe de los indígenas aunque no ten-
gan que ver nada con las ideas religiosas del cristianismo. 
Pero, como decíamos en la introducción, son ideas que a lo largo de 
la historia han mostrado su función válida por medio de la efectividad, de 
ahí que sigan vigentes y su transmisión sea importante en los diferentes 
procesos de socialización del grupo. 
Es importante tomar esto en cuenta en el momento de acercarnos al 
conocimiento de las diferentes ideas que a continuación vamos a ofrecer. 
Nacimiento 
En el nacimiento hay la creencia de que tienen que poner un pañito 
en el pecho (del niño) para que no crezca con la cabeza colgada o la espal-
dita alta, sino que crezca igualito, no desigual. 
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Le fajan al niño con fuerza para que salga fuerte y no sea ocioso. 
(Maximiliano Azadobay, San Juan) 
El rato que están haciendo bañar por primera vez, tienen la creencia 
de hacer apuñar la plata para que no falte nunca, para que no se viva con la 
mano vacía. 
(Juaquina Camas, Achupallas) 
Hay la creencia de que cuando la mujer tiene dolor (de parto) hay 
que halar la paja de las cuatro esquinas de la casa, puñado, puñado y hacer 
humear. 
(Carmen Págalo, Calpi) 
Cuando nace el niño le recoge la pallac mama (partera) y le amarra el 
cordón umbilical para que no le coja el mal ojo al huahua. 
Si el niño nace de noche, el papá coloca en la puerta del cuarto un 
azadón, machete o pala para que no entre el mal aire. No puede ser visitado 
sino hasta el día siguiente. 
Después del nacimiento del niño colocaron en la mitad del cuarto 
una batea con agua en la que habían puesto muchos pétalos de flores, espe-
cialmente de claveles; cogieron al huahua con la cabeza para abajo, encima 
de la batea, lo sacudieron tres veces mientras decían por tres ocasiones 
¡shungu jatari!. Esto lo hacen para curarle el espanto al niño cuando llega al 
mundo. 
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El esposo llamó a los perros y les echó la placenta para que el niño 
sea fuerte y no sea goloso. 
Cuando el niño nace de noche ninguna persona puede entrar, porque 
si entra a la mujer le da la 'requida' (recaída) de caballo blanco, que es una 
enfermedad frecuente y la mujer puede morir. 
Siempre que sale (la mamá) con el huahua a la espalda, se coloca 
una faja de color rojo por encima del niño para que no le dé el mal aire. 
(Isabel Fonseca, Riobamba) 
El agua en la que han bañado al niño, hay que botarla despacio para 
que el niño no se espante. Por eso hay que botar al lado de la casa en un 
lugar abrigado. 
(Maximiliano Azadobay, San Juan) 
De la misma agua en la que lo van a bañar lo bautiza (la partera) para 
que el niño no tenga espanto. 
(Gilberto Ñamifia, Pumallacta) 
A mí me decían que hay que botar el agua en el techo para que el 
niño crezca grande como la casa. 
(Carlos Amboya, Pungalá; Delfín Tenesaca, Guamote) 
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Dentro del tiungu (mantilla blanca en forma de triángulo) ponían 
lana de borrego negro para que no entre frío y no sea mocoso. 
(Carmen Pángalo, Calpi) 
Después de envolver al niño la mamá le friega con las manos, se 
saca los 'cuyes' (hace sonar las articulaciones) de los dedos y después so-
pla para que no le dé ninguna enfermedad. Recién nacido el niño la que le 
envuelve y hace este rito es la partera. 
(Carlos Amboya, Pungalá) 
Las manos se las envuelven abiertas y unidos los dedos para que no 
sea egoísta y sepa compartir. 
(Delfín Tenesaca, Guamote) 
Cuando ha nacido el niño no puede entrar cualquiera sino gente hon-
rada. Tiene que entrar con alguna hierba. Esto para evitarlos malos ejem-
plos e imitar los buenos ejemplos. 
(Juaquina Camas, Achupallas) 
Cuando van a visitar a la mujer recién parida, alguien que está aden-
tro acompañando, está con una candela detrás de la puerta y obliga a que el 
que vaya a entrar, se detenga un momento y reciba el humo de la candela, 
para que no entre el mal aire. Esto se hace todo el día. 
(Juaquina Camas, Achupallas; Manuel Zuña, Guamote) 
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En donde nosotros hacen esto sólo de noche. 
(Juan Hipo, Antonio Morocho, Yaruquíes) 
Para dar el seno al huahua hacen de frotar al niño con las manos y 
después soplar para que no le dé el mal aire. 
(Juaquina Camas, Achupallas; Carmen Págalo, Calpi; Juan Hipo, 
Yaruquíes; Maximiliano Azadobay, San Juan; Gilberto Ñamifia, 
Pumallacta). 
La primera leche de la mamá la botan para que no dé mal aire Jua-
quina Camas), para que no tome leche enfriada y no se enferme (Manuel 
Zuña, Juan Hipo, Maximiliano Azadobay), con dolor de barriga (Juaquina 
Camas). 
Cuando el huahua queda en la casa y la mamá viene del campo se 
pasa ceniza por los senos para dar de mamar al huahua, porque se dice que 
trae mucha energía del campo y él tiene menos energía o mal aire. 
(Delfín Tenesaca, Manuel Zuña, Juan Hipo, Juaquina Camas) 
Cuando bajan al huahua de la espalda se cubren bien la espalda para 
que no se seque la leche (de la madre). 
(Maximiliano Azadobay, Juaquina Camas, Gilberto Ñamiña, 
Manuel Zuña, Juan Hipo) 
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Cuando se seca la leche (de la madre) hacen arrimar de espaldas a la 
mujer en una tinaja donde se ha hecho recientemente la chicha. 
Golpean (a la madre) con un árbol o monte llamado lechero para que 
salga la leche. 
(Juaquina Camas) 
Algunos pasan caila (sapo) por la espalda para que la mujer tenga 
leche. 
(Juaquina Camas, Carlos Amboya, Manuel Zuña) 
Si se les hace lactar mucho a los huahuas (más de seis meses, hasta 
un año) se crían con un carácter muy fuerte, resabiados, bravos, mal-
criados. 
(Maximiliano Azadobay, Gilberto Ñamiña, Carmen Págalo, Manuel 
Zuña, Juaquina Camas, Carlos Amboya, Juan Hipo, Antonio Morocho) 
Bautismo 
Hacen bautizar para que el niño sea para Dios y no para el Supay 
(diablo). Cuando no está bautizado por eso es el mal aire o mucho llora. 
(Delfín Tenesaca) 
Decían que si no se bautizaba breve le salían cola y cachos al 
huahua. 
(Delfín Tenesaca, Manuel Zuña) 
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El huahua que no es bautizado no se puede llevar a cualquier parte. 
Para llevar a cualquier pane tiene que estar bautizado, porque sino, le entra 
mal aire. 
(Carmen Págalo, Maximiliano Azadobay) 
Antes de bautizar los papas prohiben que los hermanos u otros fami-
liares y personas carguen al huahua. Solo la mamá lo carga. 
(Carmen Págalo) 
Decían que tenía que bautizar pronto para que tenga padrinos, por-
que sino, va a ser padrino el cerro, el camino, una piedra, etc. 
(Delfín Tenesaca) 
Con el bautismo el huahua no queda con el corazón duro sino humil-
de. Se crían rabiosos si no se les bautiza pronto. 
(Juaquina Camas) 
Con el bautismo ya está anotado en el libro de Dios. 
(Carmen Págalo) 
El niño bautizado protege a la familia del espíritu malo. 
(Gilberto Ñamiña) 
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Cuando no se ha bautizado al huahua se le hace cargar medallas, 
rosarios, estampas, para que no acompañe el espíritu malo. A los huahuas 
varones el espíritu malo tiene miedo de acompañar. Por eso se le ponen 
esas cosas a las huahuas hembritas. 
Por la noche no se puede cargar un huahua sin bautizo porque lleva 
el diablo. Tampoco se le puede dejar solo al huahua, en el cuarto grande, 
porque el diablo se lo lleva. 
(Juaquina Camas) 
Hacen bautizar por miedo a la enfermedad y la muerte. Si no está 
bautizado, no puede pasar por un río y llegar delante de Dios. 
(Juan Hipo) 
Los niños que mueren sin bautizarse: 
no pueden acercarse donde Dios porque todavía no tienen alitas. 
viven en el agua. 
van al limbo. 
van a Belén con una sola alita. Esos niños son los que piden las 
granizadas y las aguas. 
esos niños viven dentro de las granizadas y las aguas, piden a Dios 
para que se acabe el juicio final. 
esos niños no llegan al cielo. 
(Varias personas, Cacha) 
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Matrimonio 
Si el día del matrimonio llueve, dicen que les va a ir mal y que la 
novia sólo va a llorar. Esto siempre sucede. 
(Maximiliano Azadobay, Juan Hipo) 
Los matrimonios siempre son domingo. Si se casan en día martes o 
viernes no viven bien, es CHIQUI, es como un espíritu malo que no deja 
que vivan bien. 
(Gilberto Ñamiña) 
Cuando pelean los perros durante la fiesta de matrimonio, entonces 
también se dice que le va a ir mal al matrimonio Carlos Amboya, Juan 
Hipo. Ese mismo día en que pelean los perros ya hay peleas entre los 
novios. 
(Juan Hipo) 
Cuando el papá del novio llora el día del matrimonio se dice que le 
va a ir mal al matrimonio. 
(Manuel Zuña) 
Cuando hacen chicha y no hierve, dicen que algún familiar de los 
novios va a morir. 
(Gilberto Ñamiña) 
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Cuando es un día de sol en la boda, entonces dicen que les vaf a ir 
bien. 
(Carlos Amboya) 
Dicen que en agosto no se pueden casar, que solo los perros se ca-
san (en agosto). Esto lo llaman ALLCU CASAMIENTO. Si se casan viven 
mal, peleando como los perros. 
(Maximiliano Azadobay, Antonio Morocho) 
Si el domingo designado para la boda es siete entonces dicen que no 
van a vivir juntos sino disgustados. 
(Gilberto Ñamifia) 
Funerales 
Para el traslado mandan encargando haciendo chumbis (fajas) con 
ramos, hojas de zig-zig. Porque se cree que va a encontrarse con otros en 
la otra vida y que va a trabajar. Mandan una seña cerca del muerto para que 
entregue de parte de tal persona. 
Mandan también algunos cucahuis, pan, otras cosas de comer. Así 
llevan para el traslado. ' 
Botan, en el hueco que va a recibir al muerto, agua, flores, cosas de 
comer para compartir con los muertos. 
(Carmen Págalo) 
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Llegando con el ataúd le hacen bañar al muerto para que no vaya con 
toda la suerte (riqueza, "espalda" para vender, etc.) que tenía y que la suer-
te quede con los familiares que quedan. 
Después de la merienda hacemos una oración y luego tenemos que 
cuidar toda la noche para que no Heve el aya haciendo levantar al muerto 
(es un aya (espíritu) especial que se lleva a los muertos). Para que la gente 
amanezca velando toda la noche juegan para que no duerma. 
En el cielo, donde Taita Dios, hay una capilla que no acaban nunca 
de construir, cuando ya van a terminar, el viento la echa abajo. Por eso su-
fren las almitas trabajando ahí donde diosito. Por eso hay que mandar al 
finado con sogas para que cargue piedras y palos para la capilla. Otros 
mandan encargando sogas para otros que se han muerto. 
(Vicente Daquilema, Palmira) 
Cuando estaba en agonía Manuel S. hicieron una bandera con un 
trapo blanco y le colgaron en un chahuarquero que pusieron detrás de la 
casa. Esto para indicarle al aya por dónde tiene que ir. El aya es el alma. 
No puede salir por delante de la casa porque puede ser que en ese momento 
esté llegando alguna persona y el aya tendría que despedirse pidiendo la 
bendición y esto la demoraría mucho. 
Cuando muere le tapan la cara con una bayeta para que el aya no se 
detenga a curiosear lo que hay en el cuarto. 
Los cuatro que hacen el hueco en el cementerio, deben estar bien 
chumados (borrachos) para que el aya no les haga nada. 
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Tan pronto muere una persona la ponen en el suelo para evitar pena 
al alma. 
Todos van al cementerio, hasta los niños. Si alguno se queda, dicen 
que el aya se queda esperando en el camino, no se va rápido, sino que está 
regresando a ver y a preguntar por qué no viene fulano. Para evitar esto, va 
toda la gente. 
(Isabel Fonseca) 
En general 
Para tener granos y animales creen en las piedras de los cerros 
grandes. 
Creen en las piedras grandes del camino o de quebradas y dicen que 
en esa piedra se ve la Virgen y el Niño. 
(Manuel Zuña) 
Antes de morir una persona, anda el espíritu malo para dar mala 
muerte, haciendo ruidos. Se aparecen en forma de cualquier animal en el 
momento de la muerte. 
Cuando alguien va a morir llora la tórtola o los curiquingues, vienen 
a pelear encima de la casa. También cuando llora un lobo dicen que va a 
haber un muerto. 
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Cuando pelean los perros es porque también se están peleando entre 
personas. 
Cuando se amarca (cargar en brazos) una 'mama cuchara' (cucharón 
o cuchara grande), es porque le van a nombrar padrino o madrina. 
Cuando se encuentra una cruz es para matrimonio. 
(Juaquina Camas) 
Los habladores, los que insultan, mueren sin lengua porque la 
lengua se les va para adentro. 
(Maximiliano Azadobay) 
Cuando alguien está para morir viene un esqueleto montado en un 
caballo y, con una lanza, desde arriba de la casa, mata al enfermo. 
(Carlos Amboya) 
Cuando alguien va a morir encuentra algunas señas. Por ejemplo, 
cuando se cruza el chucurí o una lagartija. Cuando iba a morir mi papá, una 
lagartija se cruzó por el camino. A mi hermano le pasó lo mismo. 
Cuando alguien va a morir no puede ni comer ni dormir, es como un 
susto grande. Una semana antes de morir mi cuñado me pasó eso. 
(Manuel Zuña) 
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Cuando llora un perro, canta una gallina o asoman en una misma 
caña varias espigas, como dedos, es que alguien va a morir. 
Cuando llora el muctiuro (lechuza), es que alguien va a morir (Ma-
nuel Zuña, Maximiliano Azadobay), o que van a robar (Juan Hipo). 
Cuando el muerto no cierra los ojos, se dice que está viendo a quien 
llevarse. 
Cuando en la noche huele a esperma quemada, se dice que alguien 
va a morir. 
Cuando a alguien que va caminando le cae un pedazo de tierra, dicen 
que es señal de que alguien va a morir. 
A veces aparece en la noche como una persona blanca en la cima del 
cerro Sisarán y poco a poco se va desapareciendo al otro lado del cerro, es 
señal de que va a haber un muerto. 
Cuando el ataúd va sonando al llevarlo al cementerio dicen que se va 
a llevar a otras familias. 
Cuando un joven que tiene una sementera de habas se encuentra una 
haba con dos frutos, dicen que se va a casar. 
Cuando se asustan los cuyes dicen que alguien va a morir o que va a 
venir un desconocido. 
Cuando hay niebla o lluvia constante en un cerro, se dice que hay 
algún muerto ahí, que se derramó sangre. 
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Las quebradas son lugares de miedo donde vive el supay, el espíritu 
malo. 
(Gilberto Ñamiña) 
Cuando se abre una tumba y se ven restos de otro cadáver (pelos, 
huesos, ropa, etc.), se dice que ese ha muerto antes de tiempo, brujiado o 
le han dado remedios equivocados. 
Cuando están cavando el hueco para la sepultura y se derrumba un 
poco, dicen que otro de la familia del muerto va a morir, que el muerto va a 
llevar. 
(Maximiliano Azadobay, Juan Hipo) 
Cuando vienen dos curiquingues volando y dan vuelta a la comuni-
dad, dicen que va a haber matrimonio. 
(Maximiliano Azadobay) 
Cuando los curiquingues dan vuelta sobre una casa, se dice que de 
esa casa va a casarse alguno. 
(Carlos Amboya) 
Cuando se siente dolor en la barriga o se hincha, dicen que alguna 
persona que brinda, que sabe compartir, va a morir. 
(Manuel Zuña) 
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Entre los árboles viejos o quebradas, por la noche, no hay que an-
dar. Las mujeres llevan ceniza para que no coja el mal aire a los niños. 
Para que aumenten los animales ponen sebo, trago, espermas y un 
cordero chiquito lo matan para sacrificar al cerro. 
(Maximiliano Azadobay) 
Hay cerros buenos y otros que no lo son. Cuando llega un extraño 
al cerro se hace sentir, llueve, hay viento, etc. 
Los demonios hacen fiesta por la noche en las quebradas, van tocan-
do, bailando, gritando. 
(Carlos Amboya) 
Rezan al Chimborazo y al Tungurahua para que llueva, porque dicen 
que ellos cargan agua. 
^ 2 (Carmen Págalo) 
El día de la siembra de papas, maíz y habas, no se puede comer má-
chica, porque dicen que coge gusano. 
(Delfín Tenesaca, Maximiliano Azadobay) 
Las mujeres no pueden hilar ni despiojar el día de la siembra. 
119 
LUIS F. BOTERO, V 
A los que están enfermos con paludismo u otras enfermedades de la 
costa no les dejan sembrar. 
(Juaquina Camas) 
Las mujeres encinta no pueden ir a la siembra y tampoco las que 
están menstruando. 
(Maximiliano Azadobay, Carmen Págalo) 
Las mujeres con regla no pueden ir a la deshierba porque están los 
granos tiernos. 
(Delfín Tenesaca, Juaquina Camas) 
Se le cuelga a la planta de sábila utilizando hilos de seis o doce 
colores diferentes. La sábila puede ser de dos clases: cari sábila (sábila 
macho) y huarmi sábila (sábila hembra). La más utilizada es esta última que 
llega a crecer hasta un metro de largo. La cari sábila crece como la penca de 
la cabuya, en esa forma. 
La sábila se coloca en el interior de las casas con el fin de traer la 
buena suerte, ahuyentando la mala suerte y los espíritus dañinos. Sirve 
también para saber si la persona que la cuelga tiene o no sabiduría. Si crece 
es que tiene sabiduría y puede aprender cualquier oficio, cualquier cosa. Si 
se seca es que no tiene sabiduría. 
Mi abuelito colgó una cari sábila que creció mucho. Cuando mi 
abuelito murió la sábila comenzó a morir hasta que se secó. 
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La sábila crece sin tener tierra y sin que se le eche agua. 
(Maximiliano Azadobay) 
Hemos presentado de manera extensa algunos testimonios que ex-
presan parte del universo de creencias de los indígenas de Chimborazo. 
A primera vista muchas de estas creencias pueden parecemos absur-
das, pero como decíamos más arriba, cada una de estas creencias forma 
parte de un sistema en el cual las relaciones, entre esas mismas creencias, 
se han ido estableciendo por la práctica cultural del grupo durante su 
proceso histórico. 
Probablemente algunas de estas creencias hayan ido perdiendo fuer-
za en algunos lugares mientras que en otros sigan manteniéndose válidas al 
comprobarse su eficacia en determinadas circunstancias de la vida. 
No vamos a entrar a discutir aquí las posibles causas que hayan da-
do origen a que unas creencias desaparezcan y otras se resistan a desa-
parecer, pero sí podemos decir que el sistema de creencias de los indígenas 
puede irse tornando cada día más vulnerable en el contacto con la sociedad 
envolvente. 
Leyendo detenidamente los testimonios ofrecidos, pudiéramos cate-
gorizar mínimamente las creencias allí expuestas. 
a. Aquéllas que conducen a la realización de ciertas prácticas rituales 
y que, por lo general, son de carácter religioso. 
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Estas creencias, y su correspondiente práctica ritual, están 
orientadas a procurar beneficios sobrenaturales y, a su vez, a conjurar 
eventuales daños, también sobrenaturales, a las personas. 
Otras prácticas se encaminan a la obtención de beneficios en lo que 
corresponde a la vida económica del grupo (buenas cosechas, incremento y 
protección de animales, conjurar fenómenos climatológicos adversos, 
etc.). 
b. Las que hacen referencia a prohibiciones o tabúes y que son ori-
gen de comportamientos rituales2, que buscan a su vez, evitar ciertas trans-
gresiones que puedan causar daños físicos o espirituales a quien no las 
toma en cuenta. Los efectos de la transgresión los pueden sufrir también 
las plantas sembradas o los animales. 
c. Creencias que no tienen que ver nada con prácticas o compor-
tamientos rituales, sino que hacen referencia a la predicción de hechos feli-
ces o luctuosos. 
Probablemente, como decíamos más arriba, en algunos lugares, 
muchas de estas creencias ya no tienen la fuerza capaz de generar prácticas 
y comportamientos rituales, sino simplemente de formar parte de una 
tradición oral que se sigue haciendo extensiva de padres a hijos pero que, 
repetimos, no desemboca en ningún trabajo simbólico concreto. 
"Hay que establecer una distinción entre los términos ritual, utilizado como sustan-
tivo que implica un complejo de actos en el que entran una serie de personas, y 
comportamiento ritual, que se refiere a los actos individuales de índole ritual ...el 
hecho de llevar un anillo para indicar que se está casado ...las evitaciones 
'totémicas'" (Mair 1984:224). 
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Los sueños 
Se ha considerado al sueño como una instancia importante para la 
producción simbólica (Cfr. Chevalier y Gheerbrant 1988:959). 
Se le ha dotado también al sueño de un carácter premonitorio, algo 
así como el elemento inconsciente capaz de mostrar el camino al individuo, 
de señalarle su porvenir. 
En muchas partes se practicó y se sigue practicando la llamada 
oniromancia, o sea la adivinación por medio de los sueños; por medio de 
esta práctica se quiere conocer el significado de cosas que se han soñado 
referentes al dinero, a los sentimientos, a algún robo, etc. 
Los sueños han sido clasificados, para su estudio, en algunas cate-
gorías (Cfr. Chevalier y Gheerbrant op. cit. 960-961). 
a. Didáctico o profético 
Sería la advertencia sobre algo que ha pasado, que está ocurriendo o 
que va a suceder. Su origen estaría, según sus creyentes, en una fuerza 
celeste. 
b. Iniciático 
Aquél del chamán o especialista religioso. Es un sueño al que se le 
atribuye eficacia y tiene como fin la revelación de verdades ocultas para el 
común de las personas. 
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c. Telepático 
El que comunica personas o grupos entre sf a pesar de la distancia. 
d. Visionario 
Es aquel sueño que transporta al durmiente al llamado "mundo ima-
ginar. Este sueño no se refiere a premoniciones o a viajes sino a visiones 
donde son reveladas cosas insospechadas. 
e. Presentimiento 
El sueño que privilegia una posibilidad entre otras. 
f. Mitológico 
Reproduce algún arquetipo y manifiesta cierta angustia por lo funda-
mental y universal. 
No entraremos aquf a hacer un análisis profundo del sueño, pero 
conviene tener en cuenta que los sueños son susceptibles de tener otro aná-
lisis aparte del puramente psicológico. La simbólica presente en el sueño 
amerita que, por lo menos, cuando nos acerquemos a su análisis tengamos 
en cuenta: 
1) Su contenido (imágenes) 
2) Su estructura (sistema de relaciones entre esas imágenes) 
3) Su sentido (orientación, finalidad e intención) 
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Por otra parte hay quienes proponen, para el análisis de los sueños, 
una estructura que se presenta, pese a todas las variaciones posibles, como 
la más acertada: 
1) Personajes, geografía, época, ambientación 
2) Anuncio de la acción que se va a realizar 
3) Realización del drama 
4) Evolución del drama y su solución 
No vamos, en este trabajo a asumir cada uno de los elementos que 
aparecen en los sueños para su análisis, simplemente queremos presentar el 
sentido que muchos sueños tienen para los indígenas de Chimborazo y que 
forman parte de lo que hemos denominado su sistema de creencias. 
Soñar con un puerco es mal aire. 
Cuando se sueña un pozo o una laguna es para lágrimas. 
Cuando se sueña agua sucia es para entrar enjuicio. 
Cuando se sueña que no puede pasar el puente es para no ganar el 
juicio. 
(Juaquina Camas) 
Cuando se sueña con un muerto se dice que está queriendo llevar a 
alguien. 
(Maximiliano Azadobay, Manuel Zuña) 
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Cuando se sueña que cae un árbol, que se hace una casa nueva, que 
se casa, o que se saca una muela, es que alguien va a morir. 
Cuando sueñan ocas significa muerte y velas en el velorio. 
(Manuel Zuña) 
Cuando se sueña con una vela encendida por terminarse se dice que 
alguien va a morir. 
(Gilberto Ñamifia) 
Cuando sueñan máchica dicen que es tierra de cementerio y que va 
a haber un muerto. 
(Manuel Zuña, Juan Hipo) 
Cuando se sueña con árbol que se vira es señal de muerte. Cuando 
se sueña río, brote de agua, significa lágrimas, muerto. 
Cuando se sueña una pareja de burros acoplándose se dice que va a 
haber matrimonio. 
(Juan Hipo) 
Cuando sueñan una flor dicen que también se van a casar. 
(Gilberto Ñamiña) 
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Si nos fijamos detenidamente en los contenidos de los diferentes 
sueños presentados, nos damos cuenta que éstos en su mayoría advierten 
una característica tendencia a vaticinar lo que va a ocurrir. Aún más, la 
mayoría de los sueños predicen situaciones tristes: muerte, perder un jui-
cio, lágrimas, etc. De los testimonios pocos se refieren a hechos felices 
como es el caso del matrimonio. 
Frente a las situaciones que emergen de los sueños el indígena se 
siente prácticamente impotente, solo le resta esperar que su interpretación 
del sueño haya sido errónea y que no se cumpla lo que allí se predice. 
Hay un tipo de sueño muy corriente y es aquel en el cual se aparece 
la imagen de un muerto reciente. Por lo general sus apariciones nocturnas 
se conjuran mediante una bendición de la casa del muerto por un ministro 
de la Iglesia Católica o con una misa a nombre del difunto. 
En diversas ocasiones los indígenas atestiguan que el sueño es 
también un vehículo preferido por Dios, la Virgen o un santo para revelár-
seles, aunque, aseguran, en épocas anteriores era más frecuente este tipo 
de revelaciones. Los ancianos narraban con todos sus detalles la aparición, 
en sueños, de algún personaje divino y su correspondiente mensaje. Hoy 
es menos habitual escuchar este tipo de narraciones. 
Hay sueños que muestran dónde puede estar un objeto robado. Por 
lo general este objeto robado es un animal. Su dueño o un familiar sueña al 
animal y confusamente el lugar donde puede estar. Probablemente este tipo 
de sueños ha resultado eficaz en algunas ocasiones y todavía se le otorga 
cierto margen de credibilidad, aunque para los casos frecuentes de robo de 
animales se recurre preferentemente a los servicios de un "brujo". 
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Con excepción de las prácticas religiosas (misa, bendición, etc.) 
para conjurar la aparición de los muertos recientes, ningún otro sueño 
conduce a la realización de un ritual. Por eso decíamos que, ante el sueño, 
el indígena no puede ocultar su angustia ya que no puede obrar sobre él, no 
puede cambiar lo soñado; a lo sumo espera que no haya comprendido bien 
lo que el sueño ha manifestado y que lo anunciado en el sueño sea 
realmente otra cosa. 
El sistema, algunos elementos de interpretación 
Pese a que ya en la primera parte habíamos establecido un marco re-
ferencia! para entender o para aproximarnos al significado de algunos ele-
mentos correspondientes al sistema de creencias de los indígenas de Chim-
borazo, en esta segunda parte vamos a tener en cuenta otros aspectos que 
nos ayudarán a comprender mejor tales creencias y el trasfondo que diver-
sas prácticas tienen en el conjunto. 
Las oraciones 
Generalmente las oraciones de los indígenas, aunque se hagan en 
voz baja y en secreto, son realizadas durante acontecimientos religiosos 
públicos, como son las fiestas, los funerales, en la celebración de sacra-
mentos como el bautizo y el matrimonio o en ritos de intensificación con 
ocasión de la siembra o la cosecha. 
Aunque como decíamos más arriba el indígena pronuncia sus oracio-
nes en momentos formales (reuniones, fiestas, funerales, etc.), también se 
da el caso de quienes previamente a sus actividades cotidianas se refieren a 
Dios, a la Virgen, a los santos. Por eso no son infrecuentes las referencias 
a Dios en los momentos en los cuales se realiza una actividad normal. Es 
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de señalar asimismo la manera ordinaria de agradecimiento con la fórmula 
"Dios se los pague" o "Dios se los pague Dios". 
Al pedir por un familiar recientemente fallecido, el indígena incluye 
en su plegaria la petición por aquéllos de su familia muertos hace tiempo: 
padres, hermanos, abuelos, suegros, etc. 
Se destaca entonces en dichas oraciones aquéllas que pudiéramos 
llamar de carácter personal, en las cuales se desea obtener de los seres 
espirituales o sobrenaturales un beneficio para quien les invoca; pero tam-
bién existen aquéllas en las cuales se suplica por el bienestar no sólo de sus 
allegados vivos sino por sus seres queridos ya muertos e inclusive por el 
buen resultado de sus actividades agrícolas y el aumento y protección de 
los animales. 
En más de una ocasión las oraciones de los indígenas se dirigen a 
propiciar la salud y el éxito de miembros que han tenido que salir del gru-
po, sean familiares o no, para realizar labores temporales o permanentes en 
los centros de migración para desempeñar tareas diversas (albañilería, 
comercio, trabajos agrícolas, etc.). Asimismo piden por los enfermos, los 
encarcelados, ancianos y por aquéllos que han realizado alguna laboren 
beneficio de la comunidad (funcionarios públicos, agentes de pastoral, 
etc.). 
En otro lugar nos hemos referido a un cierto tipo de oraciones que 
como el Bendito (o Alabado) esperan obtener el gesto de la bendición de 
determinadas personas en momentos concretos del ciclo vital de la persona: 
el bautizo y el matrimonio, por ejemplo. 
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Con ocasión de fiestas importantes para algunas comunidades (San 
Pedro, Pascua, entre otras) existen oraciones que entremezclan plegarias 
estereotipadas (Padre Nuestro, Ave María) con invocaciones improvisadas 
incluidas en ritos de purificación como es el caso del castigó ritual cuando 
el prioste o capitán de la fiesta golpea con un fuete a la persona que volun-
tariamente pide ser purificada de sus faltas y recibe tres golpes con el fuete, 
al mismo tiempo que se pide sobre él la presencia sagrada mediante la 
invocación de la fórmula trinitaria que hace mención al Padre, ál Hijo y al 
Espíritu Santo. 
Otras plegarias pronunciadas dentro de celebraciones colectivas -
rogativas para invocar el buen tiempo y conjurar estados climatéricos ad-
versos: sequía, lluvias, plagas, etc.- toman en cuenta tanto oraciones 
improvisadas como aquéllas que forman parte ya del patrimonio religioso 
(Padre Nuestro, Ave María, Salve, etc.) 
Pudiéramos resumir diciendo que las oraciones indígenas dirigidas a 
los seres espirituales van orientadas a obtener algún beneficio personal o 
comunitario y también a conjurar eventuales males que puedan sobrevenir a 
las personas o a sus pertenencias. 
Dios 
En la descripción que hemos hecho sobre las oraciones y las 
circunstancias durante las cuales los indígenas las formulan, podemos 
intuir aproximadamente la concepción que sobre Dios tienen éstos. 
Una primera concepción que aparece es aquélla de Padre providente, 
en el sentido que provee al hombre de lo necesario para la vida (productos 
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agrícolas, animales), para la salud, buen tiempo para el ciclo normal de los 
cultivos, etc. 
Pero también se intuye la concepción de ese Dios como Juez. En tal 
caso, es Dios quien juzga cuando una persona ha obrado bien o mal con 
respecto a sus semejantes o en la prescripción de determinadas normas 
rituales. La persona sabrá entonces si su comportamiento ha sido bueno o 
malo de acuerdo a las circunstancias que en el futuro se le presenten. 
Advertirá de acuerdo a la prosperidad o la tragedia que se presenten en su 
vida si ha sido causante de un hecho en beneficio o en perjuicio de alguien. 
Anteriormente habíamos afirmado que el juicio de Dios se da gene-
ralmente en relación al cumplimiento o transgresión de prácticas rituales 
pero, de todas maneras, el indígena interpretará como acciones de Dios 
algunas circunstancias que no tienen para él razón evidente: una plaga, las 
alteraciones en los fenómenos atmosféricos, accidentes, etc. 
Asociada a la imagen de Padre debemos tomar en cuenta la de 
Creador. Si Dios da todo lo necesario para la vida es porque está en capa-
cidad de hacerlo, ya que todo es creado por él; la tierra, la lluvia, los 
animales, etc. 
Cuando atribuye alguna enfermedad a Dios, por intermedio de algún 
espíritu, no se sentirá resentido sino culpable frente a Dios, estos espíritus 
no tienen autonomía en la cosmovisión de los indígenas de Chimborazo. 
Pudiéramos, entonces, para resumir, decir que el indígena 
constantemente tiene experiencia de un Dios que es Creador, Padre, Juez, 
Defensor del que sufre injustamente por causa de otro y celoso en cuanto a 
prescripciones rituales se refiere. 
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Ahora bien, parece ser que la presencia de Dios puede ser invocada 
de manera más eficaz en aquellos lugares que históricamente estuvieron 
ocupados por las huacas o lugares de culto ancestral. 
Con el advenimiento del cristianismo español y por un discurso 
ideológicamente interesado de los ministros católicos, no es poco el núme-
ro de indígenas que consideran los templos exclusivamente dedicados al 
culto como los únicos lugares donde la presencia de Dios es permanente y 
eficaz. De ahí su gran resistencia a celebrar determinados actos religiosos 
(bautismo, matrimonios, etc.) fuera de dichos centros de culto. 
En la actualidad, en algunos lugares de la provincia, por acción de 
agentes de pastoral el centro de culto de la cabecera parroquial va siendo 
desplazado y los actos religiosos son celebrados en las propias comuni-
dades que cuentan o no con capillas destinadas para tal efecto. 
Es importante destacar también que para el indígena la existencia de 
Dios es algo que se da por supuesto. 
Los "santos" 
Autores como Marzal (1983) hacen referencia a determinado tipo de 
actos religiosos que no son dirigidos directamente a Dios sino que son 
referidos a seres intermediarios (Virgen, santos, espíritus, e inclusive al 
mismo Jesucristo) que, según ellos, garantizan una respuesta más pronta y 
eficaz de Dios al ser ellos invocados. Parecería que aunque el indígena 
pueda concebir a Dios como alguien lejano, este Dios se acerca a ellos 
precisamente por medio de esos seres espirituales intermediarios. 
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Esto debemos entenderlo bien. No se trata, como creen algunos, 
que el indígena cuestione la superioridad de Dios que, como hemos dicho, 
es considerado como Creador, Padre, Juez y Defensor, sino que recurren a 
estos seres porque los entienden próximos a Dios y cercanos a los hom-
bres. Además, estos seres pueden ser simbólicamente representados me-
diante imágenes, lo que es entendido como una mayor cercanía y, de algu-
na manera, una cierta dosis de garantía para que sus plegarias sean 
escuchadas. 
En otras palabras, como Dios no puede ser representado en forma 
alguna y los "intermediarios" sí, el indígena acude frecuentemente a estas 
representaciones simbólicas para acceder más fácilmente a los beneficios de 
Dios. 
El hombre, siempre necesitado de símbolos, siente la cercanía de 
Dios a través de estos seres (representados por las imágenes) y entiende 
que puede acercarse a Dios por medio de ellos. De ahí que sea tan frecuente 
el observar a indígenas que antes de encender una vela frente al santo o 
santos de su devoción (incluidos la Virgen y Jesucristo) froten esa vela 
sobre su cuerpo o adhieran a ella pelos o lana de animales. 
La lógica concreta del indígena, diferente de la lógica racional del 
no-indígena está a la base de este comportamiento religioso. Heredero de 
una forma de pensar basada en la abstracción y el racionalismo, el hombre 
occidental (poseedor de una enorme confianza en las posibilidades tecnoló-
gicas y científicas) suple los medios externos simbólicos por conceptos 
abstractos que en determinados momentos reemplazan la mediación simbó-
lica existente en los medios utilizados por el indígena. En otras palabras, 
no es que el indígena sea incapaz de la abstracción, sino que en su 
racionalidad específica, utiliza los elementos de su cotidianidad, elementos 
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concretos que forman parte de su universo, para ponerse en contacto con 
su Dios. 
El hombre de racionalidad científico-técnica interioriza su senti-
miento religioso, el indígena exterioriza su relación con Dios medíante ele-
mentos simbólicos visibles (cruces, imágenes, etc.). 
Sin entrar a analizar las circunstancias históricas que produjeron y 
reemplazaron los espacios y seres sagrados indígenas por aquéllos de la 
imaginería cristiana, notamos que según lugares y circunstancias, unos 
santos son más invocados que otros. 
En algunos lugares, por ejemplo, se invoca a San Marcos en el mo-
mento de uncir la yunta y en otros quien es invocado es San Isidro. 
.: Es difícil encontrar el sistema de asociación que subyace en la 
elección de determinado santo y no de otro. En algunos casos puede pare-
cer evidente, pero dé todas maneras, se debe contar con un margen grande 
de equivocamos en tal sentido. ^^Ér 
Por ejemplo, San Marcos, quien como decíamos, es invocado en el 
momento de preparar los bueyes para el arado, puede estar asociado a la 
imagen que la Iglesia ha difundido sobre el santo, éste siempre aparece 
representado con un toro al lado. Será correcta esta apreciación? No sabe-
mos. Es difícil afirmarlo categóricamente. 
Un ejemplo, presentado por Lévi-Strauss (1984:93) nos puede dar 
idea de lo complicado que pueden ser este tipo de asociaciones entre los 
indígenas. 
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"Los osagos representan a los seres y a las cosas en tres categorías, 
respectivamente asociadas al cielo (sol, estrella, grulla, cuerpos 
celestes, noche, constelación de las Pléyades, etc.), al agua (meji-
llón, tortuga, un junco, niebla, peces, etc.), y a la tierra firme (oso, 
negro y blanco; puma, puerco espín, ciervo, águila, etc.). La posi-
ción del águila sería incomprensible, si no conociésemos la marcha 
del pensamiento de los osagos que asocia al águila con el relám-
pago, al relámpago con el fuego, al fuego con el carbón y al carbón 
con la tierra: así pues, como uno de los 'amos del carbón' el águila 
es un animal 'de tierra'". 
Podemos afirmar que es preciso encontrar el juego de relaciones, o 
lo que decíamos, el sistema de asociaciones existente para hallar sentido a 
aspectos como el descrito de la relación entre San Marcos y uncirlos bue-
yes. Otros indígenas no invocan a San Marcos sino a San Isidro, aquí, 
aunque también no pueda parecer evidente tenemos que hilar delgado. Ten-
gamos presente de nuevo que las asociaciones ocurren sobre la base de una 
racionalidad específica indígena diferente de la nuestra. 
Encontramos comunidades en las cuales participan de un mismo 
santo como patrono y a quien se invoca frecuentemente, como el caso de 
San Pedro en Guamote; pero se da también el caso, incluso más frecuente, 
en el que cada comunidad tiene su santo específico dotado de virtudes asi-
mismo determinadas: San Agustín, la Magdalena, San Vicente, etc. 
Cabría pensar si la devoción a un determinado santo está en relación 
con sus virtudes benéficas o si más bien lo que está en juego es la identidad 
y la diferenciación de un grupo con respecto a otro. 
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En la parroquia de Calpi existe la comunidad de La Moya; por cir-
cunstancias históricas acaecidas y que no vamos a detallar aquí, una 
sección de la comunidad se desprendió y creó una comunidad aparte que se 
comenzó a llamar Rumicruz. Las relaciones entre estas dos comunidades 
son irregulares ya que en algunos momentos se llevan bien pero en otras 
existe una gran tensión. Ambas comunidades rinden culto al mismo santo 
(San Agustín), pero lo hacen en momentos diferentes. 
En otras palabras, sociológicamente las comunidades se sienten dis-
tintas, aunque religiosamente invoquen no sólo al mismo santo, sino a la 
misma imagen. El culto religioso tiene que darse por separado. Como si al 
fraccionarse la comunidad los favores invocados al santo también debieran 
obtenerse en prácticas culturales en momentos diferentes. 
Se da también el caso de que comunidades diferentes se aglutinen en 
determinados momentos del año para rendir culto a una imagen que se 
encuentra en una de dichas comunidades. Los priostes pueden pertenecer a 
diversas comunidades, pero por turno deberán desplazarse (con comida, 
bebida, banda, etc.) al sitio donde la imagen del santo reposa permanen-
temente. En estos casos la fiesta dura varios días y se dedica cada día a los 
priostes de una comunidad distinta. 
Es de anotar también que, pese a que la fiesta o el culto está dedica-
do "oficialmente" a un solo santo, muchos indígenas llevan imágenes de 
otros santos, de la Virgen, de Jesús del Gran Poder, etc., para que "oigan 
misa", colocando dichas imágenes sobre el altar o en un lugar cercano a él. 
Marzal (1983) considera que en las imágenes cristianas los 
indígenas siguen rindiendo culto a sus antiguas huacas. 
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Acerca de esto podríamos lanzar una pregunta aunque de momento 
no podamos contar con la respuesta apropiada. 
¿Serán las cosas tal y como afirma Marzal? O, ¿históricamente se ha 
venido dando un proceso en el cual el santo actual se ha manifestado para 
el indígena con una mayor eficacia que aquélla de las antiguas huacas? Si 
es así, el culto ya no estará dirigido a esas huacas con nuevos nombres y 
representaciones, sino al santo que, debido a su cercanía con Dios, puede 
obtener de éste los favores pedidos. 
Si nos basamos por completo en lo afirmado por Marzal, 
deberíamos pensar entonces que la imagen o representación que el indígena 
de hoy tiene de Dios no ha variado mucho con el transcurso de los siglos. 
A riesgo de equivocarnos pensamos que esto no es así. Por lo que hemos 
venido argumentando, podemos afirmar asimismo que la concepción del 
indígena actual sobre Dios y los santos es, no solo formal, sino esencial-
mente distinta a la de sus antepasados. 
No queremos con esto afirmar que el indígena tenga una concepción 
de Dios a la manera del hombre occidental, pero sí podemos decir que el 
Dios en el cual creen los indígenas está más cerca de ser concebido como 
un Dios creador a quien sus hijos pueden mirar con confianza más que con 
temor. Creemos que a través de la historia y del contacto con personas 
allegadas a la Iglesia (agentes de pastoral) el indígena encuentra en su Dios 
no un ser pronto a las retaliaciones sino más bien aquel ser que, invocado 
correctamente y además con un adecuado comportamiento ético y la prác-
tica ritual, le favorecerá abundantemente a su debido tiempo. 
Quien haya entrado en la capilla católica de algunas comunidades 
indígenas advertirá la presencia de innumerables imágenes de santos (en 
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ciertas partes unos 15 o 20), probablemente esto guarde relación con la 
diversidad de favores que se espera obtener de ellos. 
La imagen de un santo es preferida a otra porque, a lo mejor, tradi-
cionalmente su presencia ha sido invocada de una generación a otra y los 
antepasados del grupo eran prolijos en ensalzar las virtudes de este santo. 
Espíritus 
Las enfermedades, generalmente, se consideran originadas por al-
gún espíritu enviado por Dios para, como hemos dicho, hacer caer en 
cuenta a la persona que ha tenido o una falla ritual o ha agredido los dere-
chos de otra persona. De ahí que la curación de tal enfermedad tendrá que 
ser igualmente curada sobrenaturalmente. 
Hace algún tiempo se dio el caso de un indígena de la parroquia 
Juan de Velasco (Pangor), quien desde el primer momento consideró que 
el haber sido corneado por el toro con el cual estaba arando fue una acción 
de algún espíritu maligno. A pesar de que al final accedió a someterse a un 
prolongado tratamiento en una clínica (después de haber recurrido a 
numerosos curanderos) y después de largas explicaciones acerca de lo 
infundado de sus temores, él no abandonó la creencia de que su estado 
lamentable obedecía a la intervención de tal espíritu. Las categorías con las 
cuales había juzgado el hecho no variaron. Tuvo fe en que fue la acción 
sagrada (confesión y comunión) la que le ayudó a salir de su grave 
situación que la misma acción de los médicos. Sólo Dios intervino para 
asegurar su curación. Vemos entonces que hay una interpretación del 
hecho desde el ámbito de una creencia muy arraigada en el indígena: si la 
causa de la enfermedad o del mal, cualquiera que éste sea, es de carácter 
sobrenatural, la curación debe ser también sobrenatural. 
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Ahora bien, parece que el indígena entiende el sentido de la enfer-
medad no tanto como un castigo sino como una corrección; un aconte-
cimiento que le hace reflexionar en qué pudo haber cometido una falta y 
que ésta no debe volver a repetirse. 
La relación entre los indígenas y los espíritus se establece indistin-
tamente a través de los distintos rituales. Es de anotar que existe una rela-
ción tan estrecha entre espíritus, ancestros y difuntos, que a veces es difícil 
establecerla diferencia. 
Lo que sí se puede notar es que al invocar a un espíritu (ancestro o 
difunto), se trata de que la súplica sea escuchada en definitiva por Dios; el 
espíritu es simplemente un intermediario, un portador del mensaje. La res-
puesta, positiva o no a la invocación, será dada directamente por Dios o, en 
ocasiones, a través de los mismos espíritus. 
En otra parte (cfr. Botero 1990) habíamos afirmado que para tales 
invocaciones no se hace necesaria la presencia de un especialista sagrado 
para las invocaciones (aunque haya algo de esto en los curanderos de las 
comunidades), cualquier persona puede hacerlo. Parece que sólo en algu-
nos casos graves, se recurre al ministro católico, como en el caso descrito 
más arriba. 
Sacrificios 
Con respecto a los sacrificios parece que, si en el pasado eran abun-
dantes, en la actualidad no es una práctica muy frecuente. Hemos encon-
trado referencias de animales (cuy, por ejemplo) que son sacrificados 
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durante la construcción de una casa, o de corderos pequeños para reparar 
algunas faltas que son entendidas como causales de desgracias. 
Otros aspectos 
A veces los animales son portadores (ya sea durante el sueño o no) 
de diferentes mensajes, como habíamos mostrado en la primera parte de 
este trabajo: enfermedades, desgracias, fortuna, indicadores climatéricos, 
etc. 
Entendemos que no es el animal en sí quien sea portador de tal o 
cual mensaje, sino más bien la situación concreta que en ese momento se 
sucede y dentro de la cual interviene ese animal. 
Ahora bien, sería necesario distinguir en lo dicho anteriormente, 
cuando un animal está integrado al sistema de creencias y cuando es sim-
plemente un instrumento para detectar fenómenos meteorológicos: lluvia, 
sol, heladas, etc. 
Asimismo, dentro del sistema de creencias hemos encontrado nume-
rosos tabúes o prohibiciones sobre el comer ciertos alimentos en determi-
nados momentos, el evitar ciertas prácticas (como aquélla de que la mujer 
no puede entrar en el sembrado cuando está menstruando); estos tabúes y 
otros más debemos inscribirlos en el contexto semiótico que es el que les 
da sentido, fuera de dicho contexto, tales evitaciones o prohibiciones pue-
den parecer absurdos. 
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Conclusiones 
En esta parte vamos a retomar algunos aspectos ya mencionados y 
tratar de dar un alcance mayor para que, como ha sido el objeto de nuestro 
trabajo, las creencias que están a la base de ciertos comportamientos, pue-
dan ser contextualizadas y ofrecer una aproximación a su sentido evitando 
así el ser tomados a la ligera o simplemente ser tratados como algo absurdo 
e irracional. 
Todo lo existente en el mundo y sobre todo aquello que se refiere a 
elementos cargados de sentido simbólico para el indígena (cerros, quebra-
das, mitos, sueños, etc.) pueden ser entendidos como portadores de un 
lenguaje, en ocasiones implícito y en otras explícito. 
Para el indígena dudar de la existencia de Dios, de seres espirituales 
(Virgen, santos, etc.), no cabe dentro de su manera de pensar. La afirma-
ción categórica de que no hay Dios es de por sí absurda para el indígena, 
ya que para él su existencia es un presupuesto evidente en el cual no cabe la 
discusión. 
Se puede pensar también que los espíritus son manifestaciones, 
digamos hipostasiadas, de los atributos de Dios; espíritus que intervienen a 
favor o en contra de los indígenas para que éstos tengan la posibilidad de 
reflexionar sobre su comportamiento ético y ritual. 
Las desgracias (muerte, enfermedad, catástrofes naturales, etc.) son 
entendidas como la manifestación de la voluntad de Dios, lo que produce 
en consecuencia no una actitud de impotencia sino de resignación algunas 
veces, pero en otras el deseo, como afirmábamos, de cambiar ciertos com-
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portamientos en relación con otros miembros del grupo e incluso frente a 
Dios. 
Se suplica a Dios mediante oraciones y prácticas rituales con el fin 
de obtener de él la benevolencia necesaria para que los sufrimientos no 
persistan o aumenten. 
Si bien el sufrimiento o el dolor se explicifan a veces mediante llan-
tos, lamentaciones c incluso con gritos, la voluntad de Dios no es cuestio-
nada ni se manifiesta rebeldía frente a él. 
Está implícita la idea de que ante una muerte inesperada, una 
cosecha perdida u otra desgracia, Dios está actuando con todo su derecho. 
No puede esgrimirse ningún argumento en el sentido de la acción de Dios 
como injusta o arbitraria. Dios simplemente reclama lo que es suyo; en su 
debido momento Dios volverá a manifestarse: el hijo muerto será 
reemplazado por otro, la próxima cosecha podrá ser abundante, la enfer-
medad podrá dar paso a una curación que hará de esa persona un ser 
distinto, etc. 
La resignación es entonces sólo una parte de tal actitud frente a 
Dios, es una resignación que no aniquila sino que abre la posibilidad de la 
espera en un mañana mejor. El hecho doloroso que se vive es simplemente 
un anuncio de la intervención generosa de Dios que, en el futuro, 
redundará en mayores beneficios. 
Los indígenas estiman que pueden recibir cierto tipo de castigos en 
la medida en que transgredan ciertas faltas de carácter ritual. 
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Aunque existe una ética relacionada con hacer o no el bien y, que 
dicha conducta obtendrá una acción benéfica o no de parte de Dios, las 
faltas rituales (no "pasar" una fiesta a un santo, no bautizar un hijo a 
tiempo, etc.) son las que consideran que provocan de parte de Dios retalia-
ciones que pueden no sólo recaer sobre el transgresor, sino hacerse 
extensivas a sü familia y, aún más, a sus pertenencias (animales, cultivos, 
etc.). 
Las faltas de tipo ético, hablar mal de alguien, enemistarse con una 
persona por medio de peleas o agresiones físicas, si bien son elementos 
que aparecen en la petición de perdón durante ciertos rituales, en la mayoría 
de los casos se resuelven con métodos aceptados socialmente y que han 
llegado a convertirse en verdaderas instituciones políticas, como es el caso 
del llamado "desquite", realizado principalmente durante los días de cama-
val, cuando personas enemistadas se agreden físicamente, dando como 
resultado heridos y, aunque en muy raras ocasiones, también muertos. De 
esta manera las distensiones se disuelven y los rencores se acaban. 
Las transgresiones rituales son perdonadas por Dios, mediante actos 
propiciatorios que restablecen de nuevo las relaciones entre Dios y los 
hombres: una misa, una oración, la confesión, un sacrificio, etc. 
Cuando hablamos de sistema de creencias nos referíamos a que 
aunque para nuestra forma de pensar una determinada narración ya sea 
mítica, legendaria, etc., pueda parecemos sin sentido, en la mente de quien 
tal cosa afirma, sí lo tiene, porque esa creencia en particular está relacio-
nada con otras creencias, las cuales, a su vez, son compartidas por todo el 
grupo. Es decir, en el momento en que un hecho (oír cantar una gallina, o 
el ruido producido por el Sangay) es interpretado de una manera específica 
y distinta a nuestra "mentalidad lógica" podemos pensar que esa 
143 
Luis F. BOTERO. V 
interpretación es falsa, no es verdadera porque es ilógica3. Lo es sólo si 
nos basamos en el contexto que nosotros mismo nos hemos establecido y 
delimitado4. Pero esa interpretación alternativa a la nuestra es verdadera y 
lógica porque forma parte de un contexto semiótico de sentido establecido 
y delimitado por un grupo con una mentalidad distinta y que garantiza la 
veracidad de tal interpretación. El hecho de que sea distinta no quiere decir 
que sea inferior. 
Esto puede parecer absurdo si miramos las últimas teorías cientí-
ficas, por ejemplo acerca del uniderso, y las oponemos a la cosmología 
indígena. Pero no nos parecerá tanto si advertimos que las dos interpre-
taciones tienen como base racionalidades distintas. Ambas explican el 
mundo a su manera y mientras la primera siempre deja un gran margen de 
insatisfacción, la segunda, nos parece, cumple su función a cabalidad. 
Eliade (1981: 55) se refiere al "pensamiento arcaico", pero nos parece que inclusive 
con esta expresión valorativa está considerando dicha lógica como algo del pasado 
y en cierto sentido inferior. Por su parte Lévi-Strauss (1984: 24) nos dice que 
"las costumbres y las creencias de cada una de estas sociedades, son indisociables 
de su posición en el mundo, de las características particulares del medio geográ-
fico, zoológico, botánico, que ellas explotan de una manera que les es propia y que 
es el resultado de su estructura presente y de su pasado histórico". 
Asimismo en el caso de lo que se ha llegado a entender por arte, Reuter (1987:10) 
nos habla de que 
"otro prejuicio consiste en afirmar que de entre las creaciones humanas sólo 
algunas son suficientemente 'valiosas' como para ser incluidas en lo que es cultura; 
en las sociedades occidentales está muy arraigado el prejuicio de que 'lo mejor', lo 
'más valioso', lo que verdaderamente es 'cultura', son las creaciones que llamamos 
'arte' -bien entendido, el arte creado de acuerdo con determinados cánones estable-
cidos por el propio sector dominante de esas sociedades-". 
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Ahora bien, se puede argüir que la teoría cosmológica indígena 
puede dar origen a que de hecho lleve a una alienación del individuo. 
Pensamos que no. ¿Por qué? Porque la alienación significaría hacer de ese 
individuo un ser extraño, ajeno (alienus), al grupo, y no lo hace; por el 
contrario, el participar de esa cosmovisión lo hace afín al grupo y le 
garantiza su identidad. 
No estamos en contra de la ciencia, ni de los científicos, pero sí nos 
oponemos a una cierta actitud prepotente de quienes creen en la exclu-
sividad de determinado tipo de pensamiento o racionalidad. Creemos que 
toda racionalidad tiene derecho, desde su dinamicidad a desarrollarse a 
partir de confrontaciones y retos, en una disposición de comprender y 
respetar dejando de lado absolutismos que no harán que el camino se haga 
menos largo. 
Como hemos visto el camino de la racionalidad indígena, expresado 
en los mitos, leyendas y creencias referidos, irá desarrollando sus virtua-
lidades así como evidenciando sus limitaciones. El sojuzgamiento y la 
imposición peyorativa o etnocéntrica, no nos parecen que sea el "método 
científico" más apropiado. 
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LA FIESTA RELIGIOSA ANDINA 
Interacción Simbólica y Reproducción Ideológica 
Introducción 
Las culturas indígenas del mundo andino, cuya principal forma de 
producción es la agrícola {Cfr. Botero 1990a), consideran que hay fuerzas 
sobrenaturales y "seres celestes" que influyen sobre factores tan importan-
tes como el clima, el régimen de lluvias, etc, factores de los cuales depen-
derán las diferentes actividades agrícolas e indirectamente, con el cultivo de 
los pastos, la crianza de animales. 
El culto a estos seres y fuerzas fue general en todos los pueblos 
existentes en el actual territorio del Ecuador, los cuales, al ser sometidos 
por los incas, pasaron a formar parte del Tahuantinsuyo {Cfr. Ballesteros 
1985:287). 
El sol se convertirá para estos pueblos en el objeto religioso prepon-
derante, en el eje alrededor del cual se da un nuevo ordenamiento religioso 
al ser el culto solar el principal en todo el territorio alcanzado por el incario. 
Sabemos que aunque los incas toleraron las numerosas divinidades de los 
pueblos por ellos sometidos, generalizaron asimismo el culto al sol como 
culto oficial del estado "para imponer su soberanía y justificar el control de 
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los recursos y el trabajo de los triburarios" (Ballesteros: Op. cit. 288; véase 
también Godelier 1981: 83). 
En los siglos XVI y XVII, durante las tristemente célebres 
campañas de extirpación de las idolatrías, se descubrieron numerosas cele-
braciones clandestinas, las cuales pusieron en evidencia que, pese a la 
represión desatada en dichas campañas, los indígenas seguían actualizando 
sus creencias, consideradas por quienes buscaban su aniquilamiento como 
supersticiones, idolatrías y, en definitiva, como obras del demonio (Véase 
por ejemplo Duviols 1986). 
No debemos olvidar tampoco el contexto social en el cual se estable-
cen fiestas1 como la de San Pedro, Corpus Christi, San Juan, etc., por 
1 Nos parece importante conocer primero algunas definiciones de la palabra fiesta, lo 
cual nos permitirá, desde el principio, ubicamos correctamente en la perspectiva 
adoptada 
En su Diccionario de Teoría Folklórica. Carvalho-Neto (1989: 91), se refiere a la 
fiesta como la Conmemoración colectiva del día de un santo, o de un aconte-
cimiento histórico, acaecidos en 'fecha fija' o en 'fecha movible'. En el Ecuador, se 
conocen, Virgen de la Caridad, Carnaval, Semana Santa, Ramos, fiesta de la Cruz, 
San Juan, San Pedro, San Pablo, Virgen del Carmen, Santiago, Virgen de las 
Nieves, San Lorenzo, Virgen del Cisne... No deben las fiestas ser confundidas con 
las exhibiciones populares que las caracterizan, referentes al teatro, a la música y 
danza a la indumentaria, a los juegos y a las máscaras. Es un error escribir un libro 
sobre corridas de caballos, riña de gallos, procesiones, velaciones, loas, etc. y 
titularlo 'fiestas'. Pues la fiesta es un conjunto orgánico de varias manifestaciones 
a la vez, mejor dicho, es un complejo". 
"Este término -dice Brandon (1975: 646)- abarca una amplia gama de connota-
ciones. Estrictamente hablando, por 'fiesta' entendemos una celebración religiosa 
de tono gozoso, pero ha de tenerse en cuenta que también se aplica en ocasiones 
que carecen de ese rasgo. Las fiestas suelen estar relacionadas con el calendario, y 
la mayor parte se celebran anualmente, aunque algunas tienen lugar a intervalos 
más prolongados... El calendario festivo suele regularse conforme a la sucesión de 
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parte de los españoles. La encomienda, la mita y otras instituciones implan-
tadas para extraer al máximo los recursos materiales y humanos del Nuevo 
Mundo, necesitaban también de un contexto ideológico que cohesionara las 
fuerzas dispersas y pudiera dotar a la Corona de un "corpus" legitimador 
para tales instituciones. Lo religioso y lo jurídico lograron durante mucho 
tiempo esos objetivos propuestos. 
Si bien lo religioso actuó como un factor ideológico aglutinador para 
el sometimiento, al escapársele a la institución eclesiástica muchos aspectos 
de la religión andina original, no pudo llegar, como era su intención, al 
exterminio de creencias y prácticas. 
Se dio entonces un movimiento de incorporación de elementos reli-
giosos del catolicismo español (doctrinas, ritos, imágenes, etc.) a la matriz 
aborigen, dando como resultado vivencias y expresiones religiosas que, si 
bien oficialmente contiene y son manifestaciones cristianas, en realidad 
(posiblemente de manera inconsciente) conservan numerosos elementos 
precristianos. 
Ya en otro lugar (Cfr. Botero 1990a) nos hemos referido al sentido 
de la fiesta dentro de la vida económica de los indígenas de Chimborazo. 
En esa ocasión afirmábamos que 
.. .el comportamiento simbólico expresado por el grupo durante las 
festividades crea condiciones favorables para la reciprocidad me-
diante la redistribución de bienes. Estos bienes no operan como 
las estaciones; es probable que muchas fiestas tengan su origen en las crisis 
estacionales que jalonan el año agrícola o ganadero". 
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fetiche (propio del modo de producción capitalista) sino como 
instrumentos cargados de sentido simbólico que llevarán, por medio 
de su distribución, a una mayor cohesión del grupo. Esa cohesión 
posibilitará a su vez una mayor eficacia en los procesos técnico y 
social del trabajo. 
Estamos de acuerdo con la crítica que autores como Sánchez-Parga 
(1984: 93-107) hacen a aquellos investigadores que "han acometido un 
aislamiento de lo religioso, dotándolo de una falsa especificidad" (Op. cit. 
93); compartimos con él también aquel criterio de que "la investigación se 
reinscriba al interior de un análisis más global de losprocesos ideológicos 
y culturales, y de aquellas condiciones socio-económicas donde aquellos 
encuentran su soporte más objetivo" (Jbid. 94-95); pero pensamos que 
aunque la religión y las fiestas no tienen como única función importante 
aquella de la cohesión del grupo, sí cumplen con este cometido cada vez 
que estas se realicen. 
La fiesta religiosa andina, aunque ya ha sido tratada con anterioridad 
(véase por ejemplo Rueda 1981), pensamos que debe tenérsela en cuenta 
en virtud de su complejidad. 
Con el pretexto de la abstracción (tan necesaria e importante en el 
quehacer antropológico) no se puede simplemente generalizar. El hecho de 
observar y describir una fiesta en un determinado lugar no puede llevarnos 
precipitada y engañosamente a considerar que hemos tocado a fondo en lo 
que a la comprensión global del fenómeno festivo se refiere. 
La redistribución, la solidaridad, el acceso a los beneficios sobre-
naturales que garantizan las llamadas "condiciones imaginarias de repro-
ducción", el alivio de tensiones al interior del grupo, el fortalecimiento de 
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las relaciones de parentesco y sus consecuentes obligaciones, pero sobre 
todo la relación simbólica, son algunos de los aspectos que, difusa e in-
conscientemente en la mayoría de las ocasiones, están presentes durante las 
fiestas. 
Pensamos que muchos de los estudios que hasta ahora se han reali-
zado con el fin de explicar el carácter integrador de la fiesta religiosa en el 
mundo andino, han permanecido, a un nivel del análisis, en el estatuto pro-
pio de la sociología. Nuestro interés es dar un paso adelante. Desde la 
antropología tratar de mostrar que no es por el simple hecho sociológico de 
reunirse, sino por lo que aquí llamamos interacción simbólica -concepto 
que definiremos posteriormente- que el grupo estará realmente integrado. 
Hay fiestas en las cuales participan simultáneamente mestizos e indí-
genas; sociológicamente pueden estar unidos, pero entre ellos, la llamada 
distancia estructural (Cfr. Evans-Pritchard 1977:127), será considerable. 
Cada fiesta es un acontecimiento que si bien se vive con mayor 
intensidad durante unas pocas horas, su vivencia abarca realmente períodos 
mas largos, no sólo con la preparación sino en la secuela que deja en la 
mayoría de las personas del grupo. Hay obligaciones y compromisos 
adquiridos que perdurarán aún después de terminadas las festividades. 
Todavía en nuestros días hay quien supone el carácter irracional y 
absurdo de muchas fiestas. Las consideran carentes de sentido y sólo una 
oportunidad para cometer toda clase de excesos. Ya Eliade (1983: 9-10) 
nos prevenía contra esto: 
Lo que nos importa, ante todo, es captar el sentido de estas conduc-
tas extrañas, comprender su causa y la justificación de sus excesos. 
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Pues comprenderlos equivale a reconocerlos en tanto que hechos 
humanos, hechos de cultura, creación del espíritu -y no irrupción 
patológica de instintos, bestialidad o infantilismo-. No hay otra 
alternativa: o esforzarse en negar, minimizar u olvidar tales excesos 
considerándolos como casos aislados de salvajismo, que desapare-
cerán completamente cuando las tribus se civilicen, o bien molestar-
se en comprender los antecedentes míticos que explican los excesos 
de este género, los justifican y les confieren un vaior religioso. Esta 
última actitud es, a nuestro parecer la única que merece adoptarse. 
Únicamente en una perspectiva histórico-religiosa tales conductas 
son susceptibles de revelarse como hechos de cultura y pierden su 
carácter aberrante o monstruoso de juego infantil o de acto pura-
mente instintivo. 
Ahora vamos a explicitar lo que consideramos como interacción 
simbólica, tema central de nuestro trabajo. 
Entendemos por interacción simbólica el intercambio de símbolos 
que se da al interior de un grupo humano que participa de una cultura 
determinada. 
Detallemos esta definición. 
Para que un elemento cualquiera (auditivo o visual) sea considerado 
como símbolo por un grupo, debe reunir, entre otras, las siguientes condi-
ciones: 
a. Decir algo a cada no de los miembros del grupo, en el sentido de 
que dicho elemento simbólico va a despertar una reacción cultural, si 
bien muchas veces inconsciente, no instintiva. 
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b. Cada miembro del grupo, al comprender lo que el símbolo utilizado 
quiere decir, se sentirá inmediatamente en comunicación afectiva y 
efectiva con los demás miembros del grupo. En otras palabras, los 
miembros del grupo se unen entre sí alrededor del símbolo.2 
Si se dan estas dos condiciones mínimas podemos decir que habrá 
intercambio simbólico. 
Ahora bien, la cosa no es tan sencilla como aparece a primera vista. 
El hecho de que se de el intercambio simbólico no garantiza el que 
se realice en plenitud lo que queremos entender por interacción simbólica. 
Puede parecer esto como un simple juego de palabras o como una refinada 
suspicacia, pero no es así. 
Hay ciertos símbolos de cuyo significado participan personas de 
culturas distintas; en nuestro contexto, por ejemplo, la cruz es un símbolo 
que despierta generalmente las mismas emociones entre ellos diversos 
grupos indígenas y los no indígenas. 
Podemos afirmar que, en una procesión de viernes santo, la cruz 
utilizada igualmente por blanco-mestizos e indígenas, por circunstancias 
que no entraremos a detallar aquí, produce respuestas afectivas muy seme-
jantes. Pero no podemos afirmar que entre los indígenas y los no indígenas 
se ha dado la llamada interacción simbólica. Estimamos que, a lo sumo, se 
ha dado el intercambio simbólico. 
"Los símbolos necesitan ser compartidos por los miembros de una comunidad, sin 
lo cual no podrían ser comunicados" (Schwimmer 1982: 14). 
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Para que haya interacción simbólica se necesita no sólo la captación 
"externa" del símbolo, sino su comprensión "interna". Es decir, no basta, 
como en el caso de la cruz, coincidir en ciertos aspectos exteriores, sino 
que debe darse una coincidencia del sentido simbólico a un nivel más 
profundo. El símbolo, dentro de una cultura, no está aislado; con otros 
símbolos forma parte de un sistema de relaciones firmemente establecido. 
De tal manera que cuando se presenta un símbolo, esa presencia desata una 
"reacción en cadena", es decir, empieza a poner de manifiesto otra serie de 
símbolos que están en relación íntima (por eso es un sistema) con el 
símbolo originante. 
Pero ¿por qué ese símbolo tiene esa capacidad de generar una 
"reacción en cadena"? Precisamente porque los símbolos están inscritos en 
un sistema y en un grupo que posee una cultura determinada. Aunque los 
elementos simbólicos sean los mismos de otras culturas, el sistema de 
relaciones que se establece entre ellos, es distinto y, por lo tanto, la "reac-
ción en cadena" que se va a dar es diferente. Esto es lo que, en definitiva, 
le dará la especificidad simbólica a un grupo. 
Por eso, en nuestra primera definición de la interacción simbólica, 
decíamos que el grupo posee una cultura determinada. 
Cuando se realiza la interacción simbólica se refuerza el sentido de 
pertenencia a un grupo. Afectivamente se renueva el sentimiento de que no 
se está solo en el mundo, que no se es un ser aislado, sino miembro de un 
grupo que le respalda, le protege y le señala como caminar con seguridad. 
Pero hay que tener en cuenta otra cosa muy importante que va a 
demostrarnos que hay grupos que aunque tienen intercambio simbólico, no 
establecen la interacción simbólica. ¿Porqué? Porque también los símbolos 
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deben hacer referencia a las formas concretas de vida que se llevan al 
interior del grupo: formas productivas, formas de intercambio económico, 
etc. Un grupo que en su interior no haya establecido relaciones de 
reciprocidad o de gratuidad, mecanismos de redistribución de bienes eco-
nómicos para evitar la acumulación, etc., difícilmente podrá proveerse de 
símbolos que establezcan las condiciones necesarias para la interacción 
simbólica. 
Vemos entonces que los símbolos no pueden ir aparte de las mane-
ras concretas y cotidianas de vida. 
Si durante la celebración de una fiesta los símbolos allí utilizados 
generan determinadas reacciones culturales entre las personas, tales como 
identidad, pertenencia a un grupo, solidaridad, etc., es porque de antemano 
también se han establecido entre ellos otras relaciones -generalmente 
económicas y políticas- que hablan, no de diferenciación o estratificación 
social, sino de relaciones generalmente simétricas entre sus miembros. En 
ese sentido podemos hablar de interacción simbólica. 
Vemos ahora claramente que no es lo mismo el intercambio simbó-
lico que lo que aquí entendemos por interacción simbólica. 
Un grupo humano puede realizar intercambio simbólico durante una 
fiesta, pero si sus relaciones son asimétricas económicas y políticamente, 
no se dará la llamada interacción simbólica. 
Pensamos que un texto de Leach (1985: 57-58) nos puede orientar 
también sobre la perspectiva y metodología que queremos tomar en cuenta 
para el presente trabajo. 
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Aunque creo que todas las variedades del ritual religioso implican 
múltiples condensaciones comparables, quiero apresurarme a agre-
gar que cualquier procedimiento de descodificación paso a paso... 
da una impresión totalmente engañosa de lo que sucede realmente en 
el proceso de comunicación. 
Puesto que este análisis está obligado a tomar una forma metonímica 
verbal en la que una cosa sigue a otra, la impresión general es de 
enorme complejidad y total desunión. Pero lo que realmente sucede 
es que los partícipes de un ritual comparten simultáneamente expe-
riencias comunicativas a través de muchos canales sensoriales dife-
rentes; están representando una secuencia ordenada de sucesos 
metafóricos en un espacio territorial que ha sido ordenado para pro-
porcionar "un contexto metafórico a la representación. Es probable 
que las 'dimensiones' verbales, musicales, coreográficas y estético-
visuales constituyan componentes del mensaje total. Cuando parti-
cipamos en tal ritual recogemos todos estos mensajes al mismo 
tiempo y los condensamos en una experiencia única que describimos 
como 'asistir a una boda', 'asistir a un funeral', etc. Pero el analista 
debe tomar cada dimensión por separado, una cada vez, resultando 
después casi imposible dar cuenta de forma realmente convincente 
de cómo las diferentes dimensiones superpuestas encajan entre sí 
para producir un único mensaje combinado. 
Pero ahora quiero subrayar la complejidad adicional de que, aunque 
el receptor de un mensaje ritual está recogiendo información simul-
táneamente a través de una variedad de canales sensoriales dife-
rentes, todas estas diferentes sensaciones equivalen precisamente a 
un único 'mensaje'" (subrayados en el original). 
Hemos de tener en cuenta en este trabajo lo indicado por Leach. En 
un primer momento analizaremos por separado algunos elementos sim-
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bélicos considerados importantes para luego tratar de comprender el único 
mensaje que se quiere expresar mediante la realización de la fiesta indígena. 
Trataremos de mostrar que es precisamente la interacción simbólica la que 
está a la base de ese mensaje único ya que este lo hemos entendido también 
como un sistema semántico o lingüístico no verbal. 
Pero iremos un poco más allá. Veremos que la captación del 
mensaje único transmitido durante la fiesta alcanza otros niveles de 
pensamiento influyendo y creando las condiciones necesarias para la 
reproducción de la ideología del grupo, y esta, a su vez, será un factor 
importante en la reproducción de las condiciones materiales de vida y en el 
surgimiento de prácticas alternativas de resistencia a la sociedad 
envolvente. 
La muestra para el presente trabajo la hemos tomado de 21 comu-
nidades de las siguientes parroquias y cantones de la provincia de Chim-
borazo. 
Comunidad 
Galte Jatunloma 
S. Miguel de Pumachaca 
Quillutuio 
S. Francisco de Bishud 
S. José de Mayorazgo 
Chanchán Tiocajas 
S. Antonio de Encalada 
Concepción Molino 
S. José de Chacaza 
Santa Teresita 
Gualipiti 
Telempala 
La Moya 
Parroquia 
Palmira 
Palmira 
Palmira 
Palmira 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Calpi 
Calpi 
Cantón 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Guamote 
Riobamba 
Riobamba 
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Caleríta Baja 
San Pedro 
Panadero (Cacha Chuyuj) 
Pucará Quinche 
Agua Santa 
Tuntatacto 
Azuay 
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San Juan 
San Juan 
Cacha 
Cacha 
Cacha 
Yaruqufes 
San Andrés 
Achupallas 
Riobamba 
Riobamba 
Riobamba 
Riobamba 
Riobamba 
Riobamba 
Guano 
Alausi 
La recolección de los datos utilizados en el presente estudio se hizo 
entre los años 1988 y 1990, contando para ello con la información de dis-
tintas personas de las comunidades ya indicadas y con los apuntes de nues-
tro diario de campo. 
Queremos terminar esta introducción reconociendo nuestra gratitud a 
todas aquellas personas que de una u otra forma han colaborado para que 
este trabajo fuera posible. 
A los estudiantes del Centro de Formación indígena "Mons. Leó-
nidas Proaño" de Riobamba, quienes supieron compartir con nosotros sus 
experiencias y conocimientos; a los miembros del Equipo Misionero Itine-
rante de la Diócesis de Riobamba de quienes recibimos información valiosa 
y sobre todo el aliento para asumir un tema tan delicado, a la Dra. Sabine 
Speiser, quien nos orientó durante el desarrollo del trabajo y tuvo paciencia 
para corregir algunos textos y asi facilitar su comprensión; a los amigos 
con quienes tuvimos oportunidad de compartir y discutir diferentes 
aspectos durante la investigación, a todos quienes apoyaron la validez de 
asumir un trabajo de esta índole, a Monseñor Leónidas Proaño quien con su 
ejemplo nos ayudó a descubrir las cosas más allá de lo aparente, pero sobre 
todo, mi especial gratitud a los indígenas de Chimborazo quienes me dieron 
la oportunidad de adentrarme en un mundo insospechado de riqueza y 
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profundidad que cuestionó y sigue cuestionando esquemas en nosotros que 
lamentablemente, la sociedad envolvente sigue considerado válidos e 
imperecederos. 
Luis Femando Botero V. 
Riobamba, agosto de 1990 
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1 . LA FIESTA RELIGIOSA INDÍGENA EN CHIMBO-
RAZO, SU CONTEXTO HISTÓRICO 
En las Constituciones Sinodales de 1594 promulgadas en Quito por 
el entonces obispo Luis López de Solís, en la tabla de fiestas que se ha de 
tener en cuenta para su celebración, aparece ya la obligación de hacer un 
sermón especial los días dedicados a ciertos santos como san Pedro, san 
Pablo, san Juan, etc., y otras festividades que se consideraban en ese 
entonces como fundamentales dentro del calendario litúrgico anual (Miér-
coles de Ceniza, Domingo de Ramos, Jueves Santo, la Anunciación, Se-
gundo día de Pascua del Espíritu Santo) y en las cuales la predicación o 
sermón "predica el Prelado por sí o por otra persona" (IDEHE 1978: 50). 
Las demás fiestas eran predicadas por diversos religiosos en los distintos 
templos de Quito. 
Estas fiestas eran también celebradas en las doctrinas de indios, 
estos tenían obligación de asistir a la misa de fiesta porque 
al indio que dejare de oír misa los días que tiene obligación oiría si 
no hubiere justo impedimento y bastante descargo que le excuse, se* 
le dará veinte y cuatro azotes por la primera vez, y si acostumbrare a 
no oiría, le quitarán el cabello en público y le darán cuatro días de 
prisión, y si fuere cacique principal o segunda persona, por la 
primera vez pagará media libra de cera para la Iglesia, y por la 
segunda una libra, y si no se enmendare, se irá agravando la pena y 
lo mismo se entenderá con los alcaldes (IDEHE 1978: 186). 
Trataremos de descubrir entonces de qué manera se llegó a situa-
ciones como la anotada anteriormente. Cómo las fiestas provenientes del 
catolicismo español entraron a formar parte del calendario ritual indígena. 
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1.1 Las fiestas en el mundo andino 
Más que pretender ser exhaustivos queremos presentar algunos 
ejemplos de fiestas que, según algunos cronistas, se celebran a la llegada 
de los españoles en épocas que, de alguna manera coincidían con las que 
más tarde fueron propuestas por la oficialidad religiosa católica. 
Gutiérrez de Santa Clara (1603), cronista español citado por Haro 
(1980: 240) señala que 
en este mes -de junio- hacían los indios muchas y muy alegres fies-
tas, porque traían el maíz nuevo de sus sementeras, tenían bastan-
temente con qué hacer sus bebidas, cantaban en este mes las canti-
nelas que llaman Aymoray. 
Para el cronista José de Acosta (1590), citado por Rueda (1982: 
206). 
El séptimo mes que responde a junio se llama aucay cuzqui intirymi 
en que se sacrificaban cien carneros guanacos, que decían que esta 
era la fiesta de sol; en este mes se hacían gran suma de estatuas de 
leña labrada de quinua todas vestidas de ropas ricas, y se hacía el 
baile, que llamaban Cayo, y en esta fiesta se derramaban muchas 
flores por el camino y venían los indios muy embijados3 y los 
señores con unas patenillas de oro y puestas en las barbas, y 
"Con él solían los indios untarse el cuerpo, que ellos llaman embijarse, y por eso 
en algunas partes llaman bija a esta planta [el achote o achiote]" (IDEHE 1978: 
52). 
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cantando todos. Hase de advertir que esta fiesta cae cuasi a mismo 
tiempo que los cristianos hacemos la solemnidad del Corpus Christi, 
y que en algunas cosas tiene alguna apariencia de semejanza, como 
en las danzas o representaciones, o cantares, y por esta causa ha ha-
bido, y hay hoy día entre los indios que parecen celebrar nuestra 
solemne fiesta de Corpus Christi, mucha superstición de celebrar la 
suya antigua del Intiraymi. 
Según este mismo cronista (Rueda Op. cit. 228). 
Comenzaba el año dellos desde el primero día de junio, que ellos 
llamaban auca ycuxqui yquiz, que quiere decir mes de las 
holganzas, y así no trabajaban estos días a causa que el otro mes 
venidero habían de trabajar mucho. 
Para Molina (1575) junio es el mes de "regar y aderezar las ace-
quias" (Haro 1980: 250). 
"En este mes -dice Guarnan Poma de Ayala (a comienzos del siglo 
XVII) -se coge papas y ullucos" (Haro, Op. cit. 250). 
El mismo cronista en su libro Nueva Crónica y Buen Gobierno refie-
re que en junio era el "hauca cusqui", o descanso de la cosecha; era también 
el mes de la búsqueda "cuzqui quilla". 
Este mes -relata Guarnan Poma- hacían la moderada fiesta del Inti 
Raymi [festejo del sol] y se gastaba mucho en ello y sacrificaban al 
sol. Y enterraba al sacrificio llamado capac ocha [ofrenda del Inca] 
que enterraban a los niños inocentes quinientos y mucho oro y plata 
y mullo [concha]. 
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Y en este dicho mes en todo el reino los dichos corregidor, tocricoc, 
o jueces, michoc, toman cuenta a los dichos indios de cada casa de 
lo que tienen de sus haciendas y comidas hasta yuyos, yervas secas 
y llipta [pasta para la coca] y leña, paja y todo lo que debe y 
alimento de las mujeres como de los hombres para su 
mantenimiento, hasta verle cada casa si cría conejos y patos y si 
tiene ganados. 
Los incas tenían cuatro fiestas solares llamadas raymi, con el fin de 
celebrarlos dos solscitios4 e igualmente los dos equinoccios.5 
En junio se celebra, como hemos visto, el Inti Raymi (baile o fiesta 
del sol). En este mes estaba incluido el solsticio de junio. 
Si bien es cierto que el día destinado a la celebración de la fiesta de 
San Pedro no era propiamente el señalado para el solsticio de junio -como 
es el caso de la fiesta de San Juan- debemos recordar que tal fiesta es toma-
da en cuenta en ese mismo mes (29 de junio) y reviste, a igual que las 
otras, características de culto solar (C/r. Frazer 1986: 708). 
Este autor (Op. cit. 123-124) ve en la celebración de estos festivales 
durante el solsticio de junio y en su manera de celebrarlos (hogueras y 
bailes), una imitación del sol. Además de ser una imitación "consciente del 
Solsticio es la época del año en que el sol está en uno de los dos trópicos: de 21 al 
22 de junio (según otros 23 y 24) para el de Cáncer y del 21 al 22 de diciembre 
para el de Capricornio. 
Equinoccio es el tiempo del año en el cual la duración de los días es igual a la de 
las noches en toda la tierra. Esto ocurre del 20 al 21 de marzo y del 22 al 23 de 
septiembre. 
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sol", quiere ser también una manera de influir tanto en el clima como en la 
vegetación. 
1.2. Las fiestas religiosas católicas de España y su incorpo-
ración al mundo andino 
Sobre la base del calendario ritual de los indígenas andinos extendido 
por el dominio inca hasta el actual territorio ecuatoriano y por lo tanto de 
Chimborazo, los españoles van a sobreponer sus cultos propios. 
Los conquistadores y religiosos que llegaron al Nuevo Mundo des-
cubrieron que había algunas semejanzas y coincidencias entre el calendario 
litúrgico oficial y los calendarios rituales indígenas. Pero a más de esto, 
encontraron la presencia de numerosas danzas y bailes durante sus ceremonias 
religiosas. 
La Iglesia, aprovechando esta situación, asume los elementos pro-
pios de las religiones por ellos encontradas, y sobre todo las fiestas, cam-
biándoles su significado. Es el caso, por ejemplo, de las danzas preco-
lombinas que son integradas a los rituales católicos "sin entender que a su 
vez los indígenas hacían sus propias reinterpretaciones con un nuevo con-
tenido simbólico" (Triana 1989:311; subrayado nuestro). 
La fiesta ha posibilitado que los distintos elementos en relación, 
tanto las celebraciones nativas como las festividades provenientes del mun-
do católico español -los cuales a su vez tenían origen en numerosos ritos 
pre-cristianos-, dé origen a una forma de expresión muy particular que 
podemos ver desde ahora como ajenas a la oficialidad de la Iglesia y la 
religión católicas. 
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Desde ahora debemos tener en cuenta lo afirmado anteriormente, 
hubo y hay en la actualidad celebraciones festivas en las cuales fueron 
integrados elementos rituales católicos,'pero que al ser introducidos en una 
racionalidad distinta a la original, su significado cambió, en ocasiones, 
sustancialmente. 
En la tercera parte de nuestro estudio tendremos oportunidad de pro-
fundizar este aspecto. 
Por ahora seguiremos mostrando el contexto histórico en el cual la 
fiesta religiosa andina asume y reinterpreta factores religiosos del catoli-
cismo europeo. 
La fiesta de Corpus, por ejemplo, es una celebración que quiere 
aparecer como 
símbolo del triunfo del catolicismo sobre los moros en la época de 
las cruzadas, posteriormente fue aclamada en ésta ocasión la victoria 
del catolicismo sobre el protestantismo europeo y el paganismo del 
Mundo Nuevo. (Friedmann 1982:21; subrayado nuestro). 
En este siglo XIV la fiesta de Corpus había llegado a ser la festivi-
dad principal de la Iglesia católica española y para el siglo XVI, después 
del Concilio de Trento, esta fiesta viene al Nuevo Mundo. 
Un testimonio de 1575 nos habla del espíritu con el cual se debía 
celebrar esta fiesta, espíritu que movió a la Iglesia en Amérie&a.cuestionar 
la manera propia de celebrar de los indígenas. 
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Que puedan los Magníficos Jurados... entrar en la Iglesia como los 
ministriles, el Gigante y la Gigantona, el Águila y Dragones, y dar 
vuelta por la iglesia haciendo el debido acatamiento de toda la proce-
sión. No permitiremos, empero, en ninguna manera, que en ningún 
tiempo en la iglesia hayan de danzar o bailar ni menos hacer otro 
acto indecente, ni entren en ella trompetas ni tambores tañendo (Cita-
do por Friedmann, op. cit. 23). 
La festividad de Corpus, por la correspondencia que tiene con el 
calendario agrícola-ritual indígena, tuvo gran acogida en el Nuevo Mundo, 
lo cual fue estimado por los doctrineros como un indicio inequívoco de 
cristianización. Pero como veremos más adelante y teniendo en cuenta lo 
dicho más arriba, lo que realmente se dio fue un movimiento en sentido 
contrario: lo cristiano fue incorporado, con un nuevo significado, a las 
religiones nativas. 
La celebración del Corpus entre los indígenas habrá de tomar como 
modelo aquella realizada por los españoles. Veamos como ejemplo la 
procesión de una fiesta del Santísimo Sacramento en Santa Fe (Nuevo 
Reino de Granada, actual Colombia). 
En la tarde se juntan en las casas del Cabildo todos los que son de 
él, y así juntos en cuerpo de Cabildo, va a pie acompañándolos la 
gente más honrada de la ciudad a la casa del Alférez Real de ella y de 
allí saca el pendón de la ciudad el Alférez, viniéndole todo el 
Cabildo a pie acompañándolo hasta las mismas casas del Cabildo, 
desde las cuales se van todos a las reales, de donde sale en forma 
toda la Real Audiencia, y así juntos Audiencia y Cabildo con los 
demás que les acompañan con el pendón que lleva el Alférez a la 
Iglesia mayor... Acabadas las vísperas que todos oyen, se salen de 
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la iglesia con el orden que entraron y vinieron, vuelven a llegar a las 
casas reales, a donde dejando la Audiencia se van los demás con el 
pendón a las del Cabildo, donde subiendo todos a caballo vuelven a 
las casas reales, de donde también salen a caballo los de la 
Audiencia y así juntos comienzan el paseo, yendo por las principales 
calles de la ciudad con muchos instrumentos de chirimias, atabales y 
tambores... (Citado por Friedmann, Id. 30). 
Así como para la procesión, los indígenas tuvieron la oportunidad de 
observar elementos que, como los disfraces, estaban presentes en la repre-
sentación española de la fiesta de Corpus y otras fiestas. 
Había por ejemplo en Mallorca (España) un baile en el cual partici-
paban seis danzantes, una dama y el diablo. 
Los danzantes llevaban pantalón corto y cascabeles colgados de la 
pierna; el diablo, a su vez tenía el cuerpo cubierto con un vestido de saco 
adornado de tiras colgantes de diversos colores, su cara estaba cubierta con 
una máscara que representaba un animal. 
Según Friedmann -Ibid. 54-, se intensificó la participación del indí-
gena en las celebraciones festivas de tal manera que estos empezaron a 
desplazar a los españoles en su participación. 
Elementos como el llevar la bandera por parte del prioste o capitán en la 
fiesta de San Pedro, tuvo su origen en el medioevo europeo, cuando era 
entendido como un emblema de jerarquía (Cfr. Friedmann, Ibid. 122). 
Friedmann {Ibid. 143) cree ver en la utilización de la vara de premios 
(muy común en diferentes fiestas) un parentesco con el llamado "maypole" 
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especie de árbol sagrado (de evidente sentido fálico), alrededor del cual los 
países nórdicos cantaban y bailaban al llegar la primavera. 
Según hemos estado viendo las actuales celebraciones festivas indí-
genas son el resultado de la convergencia de elementos propios de ritos 
religiosos indígenas y de manifestaciones cúlticas introducidas por la ac-
ción de agentes provenientes de España y otros lugares de Europa. 
2 . DESCRIPCIÓN DE ALGUNAS FIESTAS RELIGIOSAS 
INDÍGENAS 
En este apartado de nuestro estudio describiremos cinco de las prin-
cipales fiestas religiosas celebradas por los indígenas de Chimborazo. 
2.1. La fiesta de reyes 
El nombre de esta fiesta deriva, como es sabido, de la celebración 
litúrgica católica de la Epifanía, o como se conoce comunmente, Día de Re-
yes. Aunque la referencia sea el 6 de enero, la fiesta puede ser antes o 
después de esta fecha, pero de todas maneras durante esos días.6 
Tal fiesta corresponde, en algunas comunidades a la época de la 
siembra del maíz, las habas y el trigo y en otras a la época de los llamados 
Por lo general-lo que se toma en cuenta es el domingo más próximo al 6 de enero. 
De ahí que, por ejemplo, en Calpi, en las comunidades donde se celebra Reyes, 
distribuyen los días de la siguiente manera: 
Sábado por la tarde, llega la banda. Vísperas. Domingo. Misa en la comunidad o 
en el pueblo. Lunes. Reunión de la comunidad en la casa del Rey Negro. 
Martes. Reunión en la casa del Rey Ángel. Miércoles. "Mesa" del Rey Heredes. 
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"granos tiernos" que habían sido sembrados durante las primeras lluvias en 
septiembre. 
Desde luego hay ocasiones en las cuales la fiesta de Reyes no puede 
durar 4 o 5 días ya que esto depende de las posibilidades económicas de los 
priostes o encargados de su organización. 
Hay que anotar también que si bien a la fiesta se le conoce con el 
nombre usual de Reyes, en lugares como en Tuntatacto, por ejemplo, co-
munidad de la Parroquia San Andrés, tal acontecimiento recibe el nombre 
de "Niño Caporal". 
En dicha comunidad la organización está a cargo del llamado fun-
dador,7 este escoge al caporal8 o prioste, a su vez el prioste escogerá a 
otras personas para que le ayuden a organizar y a solventar los cuantiosos 
gastos que supone la fiesta. 
El caporal designa a los camamula, que son encargados de adornar 
seis llamas con telas y papeles de colores, campanillas y espejos. 
Junto con su esposa, el prioste debe invitar a su casa a toda la comu-
nidad a comer y a beber. Esto lo hacen habitualmente después de la misa 
que por lo general es en el centro parroquial. 
En otros lugares, como es el caso de Calerita Baja en San Juan 
7 El fundador es el "dueño" de la imagen del Niño Jesús. 
8 El caporal o prioste es quien organiza la fiesta y corre con los gastos de la misma. 
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Faltando un año para la fiesta, el fundador escoge un prioste que 
pueda gastar y para esto lleva trago. El prioste gasta todo, hace la 
comida para todos, generalmente mata una res. El prioste escoge a 
las personas que van a intervenir ayudando en la fiesta; al alhuajano, 
quien sirve la comida y la bebida. Para escogerlo el prioste va a 
rogarle con un cruzado mediano.9 También el prioste escoge a las 
cocineras, siquiera dos, a estas les ayudan los familiares del prioste. 
Este no puede disponer de nada, lo que vaya a coger tiene que ser 
con el permiso del alhuajano o de las cocineras. 
Tanto el alhuajano como el prioste se cuidan de beber para no chu-
marse y poder atender bien a la gente. 
Generalmente el palacio del rey es arreglado por el prioste, pero a 
veces nombra para esto a un huashayuj.10 
El prioste es el que coge a todas las personas que van a intervenir en 
la fiesta. 
En La Moya (Calpi) 
Con anticipación el "Rey Grande", o sea Herodes, cogía al capitán. 
Cogía también a las loas, a los cholos, y al capitán negro. El capitán 
negro reunía a doce negros [doce personas que tenían que vestirse 
de negro]; las cholas se vestían llevando paraguas y una muñeca. 
Bailaban con los negros cargando una muñeca. 
También el rey había cogido al que hacía de caporal. 
Habitualmente el prioste, como hemos visto, es designado por el 
fundador. Este posee la imagen del niño, la cual ha llegado a sus manos 
9 Fuente o bandeja con papas y dos cuyes asados puestos uno al contrario del otro. 
10 Ayudante o suplente. 
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como herencia de sus antecesores. No hay entonces ninguna elección 
comunitaria, ni siquiera, como era costumbre anteriormente, una designa-
ción por parte del cura, del teniente político o de los llamados apus.11 
Hay lugares (por ejemplo en Calpi) en donde no hay solamente un 
prioste sino hasta seis y siete, los cuales corresponden a otros tantos fun-
dadores. 
A cada "Niño" le corresponde un palacio. Entre los "Niños" hay uno 
denominado "Niño embajador" que al parecer tiene preeminencia con 
respecto a los demás. Quien lleva este "niño" hasta su palacio va vestido 
con ropa blanca, corbata blanca, revólver, sombrero grande y lentes 
oscuros. 
Asimismo hay otros "Niños" y sus respectivos reyes: el Rey Mozo, 
va vestido de plomo o gris y lleva un "Niño" vestido con un color similar; 
el Rey Viejo, vestido de azul, lleva al "Niño" vestido de igual manera y el 
Rey Ángel, que lleva al "Niño" vestido de blanco. 
Tradicionalmente uno de los momentos fuertes de la fiesta era la 
misa en el centro de la parroquia, donde con gran ostentación el prioste se 
hacía admirar. En la actualidad esa costumbre ha sido reemplazada, en la 
mayoría de los lugares, por la de celebrar la misa dentro de la misma 
comunidad. 
11 Apu (o apuc) es una palabra quichua que significa "señor", jefe, autoridad (Véase 
también Jara y Moya 1987: 190). En los centros poblados de las parroquias de 
Chimborazo, los apus eran quienes obligaban (y obligan en algunas partes) a los 
indígenas a celebrar las fiestas. Generalmente estos apus son dueños de cantinas o 
chicherías. 
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Tuntatacto (San Andrés) es una de aquellas comunidades donde, si 
bien gran parte de la fiesta se celebra en la comunidad, el día de la misa van 
bailando hasta el centro de la parroquia, lo cual supone un recorrido de 4 a 
5 kilómetros. 
En el desfile o procesión hasta el centro el "Niño" va primero con 
unos 20 pastores, o sea niños acompañantes vestidos de pastores; después 
va el negro, luego la banda, el doctor y los vasallos. Todos van bailando 
hasta llegar a la iglesia donde participan de la misa de fiesta. Una vez 
terminada esta salen y, en el atrio, bailan el negro con la caporala (la mujer 
del caporal) y el fundador con el caporal. Van luego a la posada12 
cantando, bailando y echando vivas; allí permanecen un tiempo comiendo y 
bebiendo y después regresan a la comunidad a casa del caporal donde 
comen y beben todos quienes quieran participar en la fiesta. 
"Vamos a coger misa", decían antiguamente los comuneros de La 
Moya (Calpi). Ahora la misa de fiesta la realizan en su comunidad y la 
gente se reúne para celebrar la fiesta en las casa de quienes han sido desig-
nados ese año como priostes o reyes. 
La fiesta de Reyes, como las demás fiestas es ocasión para que mu-
chas personas asuman diferentes cargos y oficios. 
En Tuntatacto, a igual en otras comunidades, encontramos los llama-
dos vasallos y el doctor, que es quien les ordena bailar, correr, gritar, etc. 
12 Es generalmente una tienda o cantina. 
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El negro y la negra (un hombre toma este disfraz) son otros dos 
personajes importantes en la fiesta. El lleva una bandera del Ecuador y ella 
lleva un muñeco de trapo. El negro es quien decide y ordena el momento en 
el cual el doctor y los vasallos pueden comer. En La Moya los vasallos 
reciben de parte del doctor una funda o bolsa que contiene alimentos prepa-
rados: carne, arroz, papas, panela, etc. Constantemente estos personajes 
están recibiendo trago o chicha por parte del prioste. 
Los vasallos, vestidos con pantalón negro y camisa blanca, llevan un 
machete en la mano y la cara pintada de blanco y rojo (como en Tuntatacto) 
o de negro (en la Moya, por ejemplo). 
Estos personajes son objeto de grandes atenciones por parte de los 
encargados de la fiesta o de otros que cumplen cargos importantes dentro de 
la misa. 
El Rey Herodes en una ocasión fue espléndido en su generosidad 
con los habitantes de La Moya quienes aún recuerdan ese gesto. 
... mataron dos vacas; había cuatro toneles de chicha; pelaron13 40 
cuyes, 20 conejos, 30 gallinas, ocho quintales de papa; mote; etc.. 
Los negros y caporales, afirman, son los preferidos en la comida. 
Para ellos eran los cuyes; un cuy entero para cada uno, medio 
conejo y mucha carne. 
En Galerita Baja (San Juan) 
13 Pelar. Sacrificar un animal para comerlo. 
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... el prioste es quien se encarga de escoger a todas las personas que 
van a intervenir en la fiesta: a los reyes, a Herodes, a los vasallos, a 
los negros, a todos. 
Como personajes intervienen los tres reyes: Herodes; los vasallos 
que son unos 20, que son los que bailan; los militares; los viejos, 
que son los que pegan a los que bailan y les hacen comer; la negra 
que está siempre junto a Herodes en el palacio. 
El huashayuj es una persona que cumple funciones importantes den-
tro de las celebraciones festivas de Reyes, aunque no aparezca en ellas. 
En ocasiones el prioste nombra un huashayuj para que construya el 
palacio de Herodes o se encargue de otras cosas. El huashayuj realiza esto 
aunque después no se le vea como alguien destacado durante la fiesta. 
Hay varios huashayuj: de palacio, de banda, de comida, de bebida, 
de ropa, de caballos, etc. Estos huashayuj son escogidos por el prioste para 
que aporten o cuiden esas cosas; el prioste tendrá que restituir, a veces con 
creces, lo que los huashayuj han puesto a su disposición. 
El día de la fiesta, después de la misa se establece un "diálogo" entre 
el embajador y Herodes. Este se encuentra arriba en el palacio, sentado; el 
embajador, abajo y montado en caballo, insulta o habla fuerte al rey: "vos 
sois el zorro, yo soy el enviado". Herodes devuelve los insultos al 
embajador. Este lleva el mensaje de Herodes a los negros y de estos al rey. 
Solamente el rey negro habla directamente con Herodes. Llega un momento 
en el cual el embajador se hace amigo del rey y este sube al palacio. 
En San Juan actúa en ocasiones el llamado riguatero, quien se encar-
ga de preparar los caballos y los burros que intervendrán en la fiesta. A estos 
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animales les hacen cargar cajones y sacos con tamo.14 En uno de los caba-
llos hacen sentar un muñeco llamado "Santiago Huambra".15 A este muñe-
co le hacen llevar una shigra16 y dentro de ella colocan un cuy asado. 
Asimismo hay otro personaje que denominan "mi sargento". Es él 
quien golpea a los vasallos obligándoles a comer, también les obliga a 
buscar parejas para bailar. 
En La Moya (Calpi) el caporal, que ha sido designado por el rey, a 
su vez escoge a otro grupo llamado de los burros. Cada persona elegida 
tiene que poner un burro a disposición del caporal. Estos burros son utili-
zados para cargar leña, pailas grandes, frutas, etc. Un caballo lleva, a igual 
que en San Juan, un muñeco de trapo al que llaman "Santiago Huambra". 
Este Santiago -dicen- es el que tiene que arrear a los burros y tam-
bién cargar una shigra con cuyes. 
El caporal a su vez carga un mono. 
Lo que llevan los burros es dejado en casa del rey Herodes, quien 
está esperando en su casa junto con los negros. 
La llamada jocha es todavía costumbre en muchos lugares. En Calpi, 
por ejemplo, la gente que va a participar en la fiesta lleva cuyes, conejos, 
gallinas, etc. El Rey Herodes recibe esto y tiene la obligación de devolver 
después hasta el doble de lo que ha recibido. 
14 Polvo o paja muy menuda de las semillas trilladas. 
15 Santiago joven. 
16 Especie de bolso tejido de cabuya, hilo o lana. 
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Como se ha podido notar no hemos pretendido hacer una descripción 
detallada y exhaustiva de la fiesta de Reyes; sólo hemos querido presentar 
algunos aspectos que, al analizarlos, nos lleven a encontrar el sentido y las 
motivaciones incoscientes o concientes que el indígena tiene al celebrar esta 
fiesta y asimismo tratar de explicar algunos elementos presentes en ella. 
2.2. La fiesta de Corpus 
Para el indígena de Chimborazo, al menos en gran parte de comu-
nidades, la fiesta de Corpus o "Santo Corpusito", es considerada como 
aquella celebración que da inicio al "año nuevo"; "es año nuevo por ser 
tiempo de cosechas" afirma un indígena de Telempala (Calpi).17 
17 La fiesta de Corpus, así como las demás fiestas realizadas por el hombre andino de 
Chimborazo, parece tener relación no tanto con la designación establecida por la 
práctica cristiana, sino con determinados momentos en los cuales ciertos fenó-
menos celestes se hacen presentes de cierta manera. 
"Se revisten de particular importancia -afirma Urbano (1988: 85) todas aquellas 
señales celestes que puedan ser observadas en dicho momento del año. Ahora bien, 
sabiendo que en este período del año reaparecen en el cielo las constelaciones que 
más significado tienen para el campesino andino en términos de previsión de las 
posibilidades para el año agrícola, se puede inducir, que las razones contem-
poráneas justificarían también la importancia que en tiempos prehispánicos tenían 
dichas constelaciones en la elaboración de un código simbólico y ritual relacionado 
con la determinación del inicio del año... Orion [cuya lectura se establece entre los 
meses de mayo y junio] representa la totalidad de todo lo que puede ser considerado 
como brotando de las entrañas de la tierra -pueblos, hombres, animales, plantas y 
seres inanimados- en cuanto otras estrellas se refieren a aspectos más particulares 
de la producción agrícola... La configuración de las estrellas que componen Orion 
y la lectura que ellas proporcionan al hombre andino deben marcar también la 
ruptura entre dos ciclos anuales, el ciclo de lluvias y la estación seca, siendo la 
segunda la expresión de lo que va a ser la fecundación de la tierra o, en términos 
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Recordemos que la fiesta de Corpus Christi es una fiesta de fecha 
variable dentro del calendario litúrgico eclesiástico y que habitualmente está 
comprendida entre los últimos días de mayo y mitad de junio. 
De todas maneras 
junio es nuevo año aunque haya buenas o malas cosechas -afirma un 
indígena de la parroquia San Juan-. Los meses anteriores, desde 
diciembre a mayo, son considerados como cuaresma; están los gra-
nos sembrados y 'en manos de Dios'. Papas viejas sembradas en 
noviembre, papas nuevas sembradas en abril. 
Para algunas comunidades -San Antonio de Encalada (Guamote), 
por ejemplo- es la época de los granos tiernos, es decir, las cosechas ya 
han pasado y las nuevas siembras se han realizado; "Iban a las cantinas 
[durante la fiesta de Corpus], ahí comían habas tiernas, choclos. 
En Guamote la fiesta generalmente comienza el miércoles por la 
tarde. 
El miércoles empiezan a tomar -dice alguien de Chanchán Tiocajas-. 
Primero donde el presidente del cabildo. Después se van donde el 
vicepresidente del cabildo y así se van turnando visitando las casas. 
Empiezan acompañando también desde donde los alcaldes llevando 
agraditos como granitos, platita, botella de trago, etc. 
más simbólicos, la fecundación global del universo, lo mismo es decir el origen 
del mundo y de las cosas". 
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En las casas preparan sus comiditas y los cabildos van visitando casi 
toda la noche del miércoles. Van comiendo, bebiendo y bailando 
con los disfrazados. 
El día jueves se reúnen de nuevo en las casas de los dirigentes del 
cabildo empezando por la del presidente. La gente lleva para compartir, 
comida, chicha y "trago". Por la tarde la gente se reúne en casa de sus 
allegados. 
Al día siguiente, o sea el viernes, también siguen comiendo y toman-
do invitando a los cabildos y visitándose entre familiares y vecinos. La 
fiesta dura hasta el sábado por la tarde. Son entonces cuatro días comen-
zando desde el miércoles. 
Al parecer hay comunidades, como San José de Mayorazgo (Gua-
mote), en donde no se tiene muy en cuenta la fecha litúrgica establecida 
para la celebración de la fiesta, sino que la realizan en algún día deter-
minado del mes de junio. Allí la fiesta comienza el jueves y termina al día 
siguiente. 
Tradicionalmente la fiesta era organizada por los regidores y alcal-
des, pero en la actualidad son los dirigentes de la comunidad, el cabildo, 
quienes en la mayoría de las comunidades tienen a su cargo tal tarea. 
De todas maneras, en algunas comunidades, San Antonio de Encala-
da y Chanchán Tiocajas (Guamote), por ejemplo, conservan dichas perso-
nas para organizar la fiesta. 
Después de la Reforma Agraria se cambió. Hoy somos comunidad, 
ya no hay haciendas ni hacendados y tenemos nombrados alcaldes y 
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regidores. Estos últimos hacen la fiesta de Corpus -afirma un indí-
gena de Encalada-
Los alcaldes tienen la costumbre de gastar a la comunidad, todos los 
años, sin fallar ni un año -señala uno de Tiocajas-. Cada uno tiene 
que juntar de lo que tiene y conseguir la misa para el jueves de 
Corpus. 
Si en algunas comunidades los encargados de organizar la celebra-
ción son los miembros de la directiva del cabildo y, en otras son los regi-
dores y alcaldes, en otros recintos, como por ejemplo en Azuay (Achu-
pallas) 
Un año antes se escoge a los priostes para que preparen la fiesta. 
Tienen que vender granitos, animalitos, se van a la migración. 
Vienen con platita para celebrar la fiesta. 
Existe otro tipo de comunidades en las cuales los catequistas, junto 
con los miembros del cabildo, tienen la obligación de organizar la fiesta. 
Se comparte la comida de parte de los miembros del cabildo. El 
presidente de la comunidad invita a su casa, luego el vicepresidente. 
Todos los cinco miembros del cabildo invitan a su casa. 
La labor de los catequistas se orienta a la preparación religiosa de la 
fiesta con reflexiones bíblicas en lo concerniente a la participación activa de 
algunos comuneros en la celebración de la misa. 
Generalmente la fiesta empieza a preparase un mes antes para conse-
guir a las personas que van a llevar un disfraz: oso, mono, milicias, vaca 
loca, payasos, yumbos, etc. 
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Hay también uno disfrazado como montubio [habitante del litoral] 
con machete y garabato [palo curvo]. Va abriendo camino, como 
rozando para que pase el oso. 
Hay también quienes se disfrazan de monos, de milicia; algunos se 
amarran lienzos colorados en las caderas y se ponen caretas. Estas 
no se colocan en la cara sino en la parte de atrás de la cabeza18 y con 
rabo de caballo. 
El día de Corpus hay uno que se viste con la piel de borrego negro o 
blanco. Le amarran a la cintura con una cadena. Hay otra persona 
que va halando al oso, montado en un palo como si fuera un 
caballo. 
El oso comienza a caminar gritando: 'up.! up!\ desde el miércoles a 
medio día. 
El oso, cargando ramos, y el sacha runa [vestido con musgo y 
hojas] tienen que andar por medio de las sementeras de granos, 
después van a las casas. 
El oso cuando va a la capilla carga a las huambras [muchachas] con 
la cabeza para abajo y baila. 
Bailan la milicia [disfrazados de soldados], el oso y juegan 
'malcrianzas' cogiendo a las mujeres y acostándose encima de ellas. 
Esto hacen en el centro de la comunidad. Llaman huainatinacuna a 
eso que el oso se acueste encima de las mujeres" 
18 No queremos aventurar ninguna hipótesis, pero recordemos que el dios janus (de 
cuyo nombre proviene la designación del primer mes del año: janvier, en francés, 
january, en inglés), era representado con dos caras mirando hacia lados opuestos. 
Una de las caras era con apariencia de anciano, mientras la otra tenía la semblanza 
de un joven, significando la primera el año que termina y la otra el nuevo que 
comienza. 
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Las milicias se ponen espalda con espalda y dicen: 'ale, ale, ale!' y 
bailan aplaudiendo. 
Los que tocan se llaman mamacunapac bailan, mama, mama. Se 
disfrazan y también de curiquingues [especie de águilas] y de 
caballos. 
La fiesta de Corpus, consideran los mismos indígenas, es muy im-
portante. Toda la comunidad, además de quienes organizan, debe reunir 
granos carne, chicha, etc. en sufíciente cantidad para que todos puedan 
participar y nadie quede excluido. 
Asimismo se juntan o se nombran disfrazados: mono, oso, gitanos, 
caballitos con disfraces armados con una casita pequeña de palos y 
amarrados con cabuyas y vestidas de bayetas. 
El que se monta [en el 'caballito'] se disfraza con sombrero de paja 
toquilla o sombrero como los que usan los patrones y se ponen 
también lentes y corbata. 
El músico toca con violín para que bailen los caballitos. Los 
disfrazados tienen que estar bailando todo el día. 
Un ritual que se realiza en algunos lugares de la parroquia de San 
Juan, por ejemplo, busca purificar no sólo a las personas sino también a 
los lugares en donde habitan. Recordemos que para muchas comunidades 
la celebración festiva del Corpus guarda el sentido del comienzo de un 
nuevo año. 
El día de Corpus barren la casa y después queman la basura en una 
loma. Cocinan bastante comida. Eso llaman ayuno los mayores. 
En Corpus 'llevan velas nombradas' a un cerro [el alajahuan, 
Cacha]. Esas velas antes de llevarlas al cerro, se hacen revolcar en el 
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lugar donde están los animales y luego se les coloca el pelo o la lana 
de los animales. Llevan al cerro y hacen quemar las velas para que 
con la ayuda del cerro los animales produzcan más. 
Antiguamente se pensaba que la fiesta de Corpus y otras fiestas 
importantes, para que fueran solemnes y válidas, debían celebrarse en el 
templo del centro parroquial; en la actualidad esa costumbre ha caído en 
desuso para muchas comunidades. 
Hoy celebramos el Corpus -dice alguien de Encalada- en la propia 
comunidad sin salir a Guamote. Hacemos mesa para comer. Hay 
disfrazados y conjuntos musicales. Cantan, bailan, beben; van a la 
casa de los dirigentes y se reúnen en el centro de la comunidad. 
En el centro de la comunidad -dice a su vez un indígena de Mayo-
razgo. Guamote- preparan una comida comunitaria y también una 
bebida comunitaria. Ahí juegan, bailan y están felices. 
Los indígenas son conscientes de los cambios que la fiesta de 
Corpus ha sufrido en el transcurso de los años y sobre todo a partir de la 
Reforma Agraria. 
En tiempo de las haciendas -dice uno- el dueño nombraba a los de la 
comunidad para que hagan de regidor, alcalde, etc. El regidor hacía 
la fiesta de Corpus y tenía que alquilar caballos, ropa blanca... El 
día de Corpus tenía que ir a visitar al amo y dar la vuelta a todo el 
pueblo de Guamote montado en caballo. Se vestían de soldados, 
cargaban palos y tocaban trompeta. 
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Antes se reunían en donde el patrón había señalado como centro de 
la comunidad. Desde allí iban bailando a la casa del alcalde y del 
regidor. En esas casas daban de comer y de tomar. 
El jueves de Corpus, bien chumados [borrachos], iban a dar la 
vuelta a Guamote en las calles y las plazas. 
Iban a las cantinas, ahí comían papas, chihuiles [tamales de maíz], 
habas tiernas, chochos y también tomaban. 
Al día siguiente, el viernes, regresaban a la comunidad. 
El patrón obligaba a hacer el Corpus -afirma un indígena de San 
José de Chacaza, Guamote-. El dueño de hacienda mandaba a traer 
los toros. Si no iban amenazaba con que iba a quitar terreno, que iba 
a mandar sacando de la hacienda y no iba a dar la raya [pagar el 
jornal]. 
El hacendado obligaba a los regidores y a la comunidad a dar pomas 
[botellas grandes] de trago. Los mayordomos y mayorales [encar-
gados de cuidar la hacienda, por lo general los últimos eran indí-
genas] hacían cumplir; si no, los fuetiaba. No consideraban que eran 
indígenas también. 
Si no daban el litro de trago, entonces los mayordomos [que eran 
mestizos], quitaban borregos, y puercos y los mataban para comér-
selos sin darle nada a la gente. 
En dos días regresaban con los toros bravos del cerro. El miércoles 
por la tarde jugaban a los toros en la hacienda. Ahí hacían amanecer 
y si se escapaba un toro tenían que ir a buscarlo hasta encontrarlo. 
Para el patrón era también una novedad tener los famosos toros de 
Chacaza. El dueño de los toros era bien atendido. A los indios no 
nos daban ni agua. 
Las mujeres tenían que seguir a sus maridos con cucahuis [comida 
para llevar]. Los maridos, para aparecer bien ante el patrón, pegaban 
a las mujeres..." 
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Con la disolución del régimen de hacienda los mismos indígenas 
evidencian que en la actualidad esta fiesta ha venido a menos y ya no se 
celebra con el mismo derroche de antes. 
2.3 La fiesta de Huarmi Pascua o Pentecostés 
La fiesta de Pentecostés, llamada Huarmi Pascua por los indígenas 
de las parroquias de Palmira y Guamote en cuyas comunidades se celebra, 
corresponde, como la mayoría de las fiestas a los meses mayo y junio, ya 
que es una festividad movible. Esta fiesta se celebra principalmente el día 
domingo, pero entre los indígenas, no se limita solo a ese día, sino que 
desde el viernes comienzan dichos festejos. 
Cronológicamente la fiesta de Huarmi Pascua o Espíritu Pascua se 
celebra de la siguiente manera: 
Viernes: reunión de los priostes y miembros de la comunidad en un 
lugar de la misma o en el centro parroquial. 
Sábado: regreso del pueblo a la comunidad (en los casos en que la 
reunión ha sido en la cabecera de la parroquia). 
Domingo: misa en la comunidad o en el pueblo. 
Lunes: en la comunidad. "La pasan bebiendo y bailando". 
Martes: "día de la guerra". 
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Miércoles: último día de la fiesta. "Hay que hacer mesa a las cocine-
ras y alhuajanos para agradecer". 
"El viernes -dice un comunero de Galte Jatunloma, Palmira- se reú-
nen por la tarde todos los de la fiesta". 
Esta reunión tiene como fin ultimar detalles para iniciar la fiesta 
oficialmente al día siguiente. Algunos, de acuerdo a la comunidad, se reú-
nen, como hemos dicho, en la misma comunidad o en el centro parroquial. 
El sábado al amanecer lo llaman Gloria Pacari [amanecer de Gloria]. 
Esa mañana tienen que dar fuete a todos los mayores porque es 
Espíritu Pascua. El día sábado regresamos del pueblo a la casa. 
Luego [del desayuno el sábado en la mañana] vamos al pueblo a oír 
misa, a la procesión a rezar; después hacemos un descanso. El día 
sábado regresamos del pueblo a la casa. 
Estos testimonios nos muestran que la reunión del viernes por la 
tarde se realiza en la comunidad, o bien, en la cabecera parroquial donde 
algunos priostes guardan todavía relación con los llamados Apus, o sea 
personas blanco-mestizas del centro, quienes valiéndose generalmente del 
compadrazgo, obligan a sus compadres a permanecer esa noche del viernes 
en su casa, la cual habitualmente es una cantina. 
La práctica ritual de purificación por medio del fuete la encontramos 
en otras fiestas como en la de San Pedro y Pascua. Dicha práctica absor-
berá nuestro interés más adelante cuando analicemos el sentido simbólico 
de la misma. 
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En San José de Mayorazgo (Guamote) y en la mayoría de las 
comunidades donde se celebra esta fiesta, las mujeres son quienes 
participan activamente en su organización. Buscan a los personajes princi-
pales quienes tendrán a su cargo, junto con algunas mujeres, la coordi-
nación de las distintas actividades y eventos a desarrollarse, son, entre 
otros: los alcaldes mayor y menor, el regidor y los alguaciles mayor y 
menor. 
Como es una fiesta que dura algunos días, y en la cual participan 
todos los integrantes de la comunidad además de un número considerable 
de miembros de otras comunidades, esta fiesta deberá prepararse con 
esmero. Por lo menos un año antes de su celebración se siembran el maíz, 
las papas, las habas y otros productos que serán consumidos durante los 
días festivos. Son seleccionados también los animales que serán sacri-
ficados y consumidos en esos días: cuyes, borregos, puercos y en ocasio-
nes una res. Asimismo eligen por parte de los alcaldes, regidor y algua-
ciles, otros personajes como los pajes (en número de 20), el sargento etc. 
Es interesante anotar que durante los días de la fiesta las mujeres 
recogen y cocinan "papas nuevas y papas del año [cosechadas con ante-
rioridad], habas nuevas y habas del año, mellocos también nuevos y del 
año". 
Se cocina grano del año [duro] y grano nuevo [tierno] juntos. Un 
mayor bendice lo que se ha cocinado y después reparten a todos 
para comer. 
Si es que ha sido año de hambre hay que reunir todos los granos 
para que no venga otra año de hambre: papas, mellocos, cebada, 
ocas, maíz, todos los granos. 
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Sobre tarde hay que poner los granos en todos los trastos; piedra de 
moler, ollas, platos. Hay que poner mezclando el grano nuevo y el 
grano de año, para que no se acabe el grano y para que avance 
suficiente hasta la cosecha. 
Hay que levantarse a las dos de la mañana y hay que recoger todos 
los granos. Después hay que cocinar y con las harinas hacer chihui-
les. Esto hay que comer a las cuatro de la mañana entre toda la fami-
lia y compartir con toda la vecindad. 
Después de la comida hay que barrer toda la casa y recoger todas las 
hojas del chihuile, 'lana' de cuy, plumas de gallina, cascaras de 
haba, etc., y quemar en los caminos grandes, en los cruces. 
Al que va llevando las basuras le botan agua mientras sale de la 
casa. También golpean el suelo con el acial mientras le dicen: 'sal de 
aquí hambriento'. 
Haciendo eso en verdad al año siguiente no hay hambre" (Galte 
Jatunloma, Palmira). 
La fiesta de Huarmi Pascua, como otras fiestas, es la instancia 
privilegiada para el saludo entre compadres y de los ahijados (de bautizo o 
matrimonio) con sus respectivos padrinos. Es también el momento de 
perdonarse unos a otros. 
Ese día tienen que saludar a los compadres y comadres de bautizo y 
matrimonio, a los suegros, a las suegras. A ellos tienen que pedir 
bendición, para que haya amor y respeto. 
Se piden perdón de unos a otros entre regidores, alcaldes, cabildos 
y piden bendición. En signo de eso besan pies y manos. 
Después, en señal de perdón, diciendo que esto Dios quiere, el 
alguacil o el alcalde o el regidor fuetean con una rienda en el nombre 
del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo haciendo acostar boca 
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abajo en círculo a los que piden la bendición. Cuando filetean Dios 
perdona, si no fuetean, Dios no perdona. 
Después hacen sentar a todos los fuetiados y les dan la bendición; 
dan también chicha asimismo en el nombre del Padre y del Hijo y 
del Espíritu Santo, dando una taza de chicha al ir nombrando" (San 
José de Mayorazgo, Guamote). 
El día domingo, día principal de la fiesta, se hace un descanso 
después de la misa, aunque, como hemos visto, para algunas comu-
nidades la misa es el sábado. En ese descanso "comemos todos los 
cucahuis, tomamos chicha y trago; bailamos, cantamos. Se toca tam-
bor y flauta". 
Esto se realiza hasta el día lunes. 
El martes, habíamos anotado, es el "día de la guerra". 
Para esta 'guerra' llevan ceniza y tierra hombres y mujeres, estas en 
bayetas y ellos en manteles. 
Suben a una loma grande para la 'guerra'; por esas lomas andaban 
cantando: 
caballito moro 
caballito tiucu 
vamos a la guerra 
caballito moro. 
Caballito moro 
ganachingui guerra 
caballito tiucu 
ganachingui guerra. 
Estando cantando, cantando, las mujeres comienzan la guerra tiran-
do ceniza y tierra en la cara. Todo se pone como oscuro por el polvo 
de la ceniza y de la tierra. 
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En ese juego parece que se enoja, pero no es así. Es una costumbre 
que viene desde los mayores. 
Después de esto regresan a la casa comparten la comida. 
Es de anotar también que aunque la fiesta es de Pentecostés, como 
en otras fiestas, tienen la costumbre de llevar a la misa imágenes de santos, 
de la Virgen, del Niño, para que "oigan" la misa. 
El día miércoles hay que hacer mesa a las cocineras y a los alhua-
janos para agradecer. Hay que coger todos los restos de la boda 
[fiesta]: mondongo {cabeza del borrego], carne, papas, etc. 
Ese día, para agradecer a la cocinera tienen que dar un balde de 
mote, botella de chicha, carne. Eso le dan para que vaya huanllando 
[llevando] para los hijos y el marido. 
Terminadas las festividades generalmente el día miércoles, las muje-
res después de cocinar limpian la casa, recogen la basura y van a quemarla 
en el camino grande haciendo un solo montón. Mientras queman la basura, 
las mujeres afirman que están enviando la Huarmi Pascua en la punta del 
humo. 
Después de quemar la basura las mujeres van al centro de la comu-
nidad y llevan la comida que han preparado con anterioridad, chicha 
"trago" e invitan a todos los comuneros sin excepción. 
Decían que así debían comer todos juntos para que no falte el grano, 
para que no muramos de hambre y haya suficiente de comer. Esto es 
de nuestros mayores. Daban de comer a los huahuatucushca, a los 
yayatucushca, compadres y comadres. Esto tenemos que hacer cada 
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año para que no nos falte grano, para que no estemos lluchos [des-
nudos]. 
Para la fiesta el capitán se viste de traje negro, camisa blanca, corbata 
negra y los llamados pajes se visten con tájales. Cargando la imagen de un 
santo el capitán y su comitiva van a la misa ya sea esta en el pueblo o en la 
misma comunidad. Salen en procesión los capitanes (en ocasiones hay más 
de uno) y las capitanas (esposas de los capitanes). 
Además del capitán, que como hemos dicho es el prioste o 
encargado de organizar la fiesta en algunas comunidades, hay otros perso-
najes a su alrededor que cumplen diferentes funciones, como el caso del 
llamado cuerpo apac quien está encargado de cuidar al capitán para que este 
no caiga del caballo. 
Cuando parte de la fiesta se desarrolla en el centro parroquial, la 
comitiva del capitán va lanzando vivas y se acercan a la oficina del teniente 
o del jefe político para saludarle. 
Terminada la celebración en el pueblo regresan a la comunidad. En 
este trayecto, que se hace a pie y algunos personajes a caballo, establecen 
un lugar llamado capitán sanana loma, en donde se sientan a descansar. 
Ahí hacen el descanso para que todos coman los cucahuis que ponen 
primero las mamas capitanas y luego los demás. 
Ahí juegan y bailan haciendo como una culebra. Toman también 
para tener fuerza de llegar a la casa. 
194 
INDIOS, TIERRA Y CULTURA 
2.4 La fiesta de Pascua 
Según los testimonios, la fiesta de Pascua, que es una fiesta movible 
en el calendario litúrgico oficial, comienza desde el Viernes Santo y 
termina, generalmente, el martes de la siguiente semana. Hay lugares, sin 
embargo, en donde la fiesta "se toma toda la semana". 
Cabe advertir que dicha fiesta, aunque eventualmente pueda cele-
brarse en diversos sitios de la Provincia, es en la mayoría de comunidades 
del cantón Guamote, donde su realización no ha dejado nunca de hacerse. 
Desde el Viernes Santo comienza la fiesta -dicen en la comunidad de 
Santa Teresita- y el capitán (prioste) comienza a reunir a los roga-
dos19 y a los otros personajes. 
Empieza la celebración el viernes por la tarde" (San José de Mayo-
razgo). 
Para comenzar la fiesta -señalan los de Chanchán Tiocajas- se 
reúnen el Viernes Santo por la tarde y preparan todo lo que haga 
falta, para el sábado estar listos a las 8 de la mañana. 
El día sábado son las vísperas. 
Se reúnen el sábado en la casa del que hace de alférez. La gente iba 
allí para traer al alférez a la casa del capitán. 
Como en las fiestas descritas anteriormente, en esta también hay una 
serie de personajes que giran alrededor de la figura principal del capitán o 
prioste y que ya nos son familiares. 
19 Personas a quienes se les compromete, mediante un regalo, para que ayuden al 
capitán en la fiesta. 
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El sargento hace pasear al capitán, al paje, a las familias (cada uno 
de los personajes con sus respectivos acompañantes), y dando vuel-
ta por las casas. Así amanecen comiendo y bebiendo el sábado 
(Chanchán Tiocajas). 
El día domingo es propiamente la fiesta de Pascua de resurrección, 
día en el cual lo central está constituido, entre otras cosas, por la cele-
bración de la misa en el pueblo o en la comunidad. 
Nos preparamos entonces el domingo para ir a la misa (Chanchán 
Tiocajas). 
"El domingo vamos a la misa" (San José de Mayorazgo). 
El lunes es un día muy especial en cuanto a lo ritual se refiere. 
El lunes por la mañana -afirman los de Santa Teresita- el sargento 
hace las Pascuas; a los hombres y mujeres hace la Pascua: pas-
cuanchir, cogiendo acial pega en la barriga. 
El día lunes los alhuajanos y cocineros van a Guamote llevando dos 
cántaros de colada, carne, ponche; con esto van a encontrar a los 
priostes en Guamote para hacer la fiesta. 
El lunes se reúnen a comer y a tomar. Distribuyen mucha comida. 
Pasan lunes y martes" (San José de Mayorazgo). 
El día martes es sumamente importante por la relación simbólica que 
se establece entre quienes tienen a su cargo la organización y celebración de 
la fiesta y los demás miembros dé la comunidad. 
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El día martes comienzan [los comuneros] donde el capitán, luego 
donde el paje, el sargento y el alférez comiendo y tomando. Si no 
termina el martes [la comida y la bebida], entonces siguen el día 
miércoles. A veces la fiesta va hasta el jueves. 
El martes hacen una celebración más grande: preparan más comida 
ese día porque tienen que repartir a toda la gente que viene. Ponen 
una mesa general donde tienden varias bayetas y allí riegan mote y la 
gente se sienta. Hacen una oración. Dan gracias a Dios y luego al 
capitán, este da la bendición y después comen" (San José de Mayo-
razgo). 
Ya hemos señalado como desde el Viernes Santo quien ocupa en ese 
año el cargo de capitán o prioste debe reunir a todas las personas por él 
escogidas para que asuman diferentes roles. 
El prioste tiene qué coger posada en Guamote para cada uno de los 
miembros de la 'familia': paje menor, paje mayor, alférez, soldados, 
etc. (Santa Teresita). 
Al prioste de Pascua le Uaman capitán. Es el devoto para celebrar la 
Pascua. Un año antes ya está.pensando en recoger dinero para cele-
brar la Pascua, esa persona [capitán o prioste] busca un compañero 
al que le tenga cariño, este se llama paje; luego los dos buscan a 
otras personas: sargento, alférez... 
Pero si el capitán tiene hijos, entonces puede celebrar con ellos; si 
no tiene, entones lo hace con vecinos, parientes, familiares o con 
ajenos" (San José de Mayorazgo). 
Para celebrar la Pascua primero tenemos una persona devota y esta 
tiene que prepararse faltando un año. 
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Se consigue también a los acompañantes del capitán: paje, alférez, 
sargento y después cometero y tirador. El sargento tiene que conse-
guir también a otros acompañantes: cabo y los soldados, para acom-
pañar al capitán. Los cometeros con sus cometas y los tiradores son 
para acompañar al capitán, al alférez, al paje. Para rogar a ellos, el 
capitán tiene que gastar bastante. Tiene que conseguir cuyes, trago, 
chicha. Para ellos va haciendo medianos y da como agrado para 
asegurar a los que van a acompañar. 
Al prioste, nadie lo nombra capitán, sino que él mismo se ofrece 
para serlo faltando un año. Comienza a juntar plata para hacer los 
gastos y pasar la fiesta. 
La mama capitana [esposa del prioste] invitaba a la mama alférez y a 
la mama paje para ir cogidas de las manos e ir a la misa detrás de los 
maridos. Las mujeres cantaban: 'pascualita huahua' [haciendo alu-
sión a los ramos benditos]" (Chanchán Tiocajas). 
Son como hemos visto, varios días de fiesta y el prioste debe hacer 
acopio de todo lo que va a consumirse durante ese tiempo. 
Para la Pascua se necesitan cosas de comer y de tomar: papas, má-
chica, carne, mote. El trago, para que digan que gasta, compran de 120 a 
130 litros. Hacen cuatro barriles de chicha" (Santa Teresita). 
La comida "dicen en San José de Mayorazgo- es la misma que en 
otras fiestas, pero en Pascua se hacen tamales o chihuiles, que noso-
tros llamamos. 
Tenemos que buscar primero las cosas para gastar durante la fiesta. 
Por ejemplo los granitos se siembran nombrando para la fiesta. Se 
engordan también animales. Se consigue bastante dinero para hacer 
la fiesta. 
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Se preparan también los trastos y para esto se consigue un cocinero 
que será utilizado por el capitán, el paje u otro de los escogidos. 
El capitán ya tiene que estar listo faltando unos tres o cuatro meses. 
Toneles para chicha, trago, maíz, cebada, etc. Por quintales tiene que 
conseguir para que avance. Para la chicha necesita unos veinte 
atados de panela y la hace faltando unos quince días para la Pascua, 
para que la chicha salga bien fermentada y para que la gente se sirva 
con gusto; si la chicha está dulce, entonces no es fiesta. 
También tiene que conseguir paja y bastante leña. Tiene también que 
conseguir la vestidura para cuatro personas, vestidos nuevos. 
Se usa sombrero de alas; tiene [el sombrero] telas en forma de media 
luna, plumas de colores, lentejuelas, espejos, etc. En la mano lleva 
el bastón adornado con cintas de colores, eso llevan a la mano las 
cuatro personas. 
Faltando ocho días para la fiesta se reúnen los encargados, eso se 
UamaywMíaí. Ahí comen y toman" (ChanchánTiocajas). 
Veamos la actuación de otros personajes durante la fiesta y sus 
respectivos atuendos. 
"El sargento gritaba: "Viva comunidad, viva capitán, viva Resurrec-
ción!', y estaba vestido como soldado mismo" (Santa Teresita). 
El paje y el capitán, lo mismo que el sargento y el capitán, tienen 
una vara. El alférez, a más de la vara, tiene una bandera de tres 
colores [amarillo, azul y rojo, colores de la bandera ecuatoriana]. 
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El capitán tiene que vestirse con gorra o sombrero de ala, adornado 
con plumas de colores y lentejuelas. También tiene tájales, tiene que 
cruzar un tajal por un brazo y por el otro" (San José de Mayorazgo). 
Cada uno de los nombrados busca a otros que son como empleados 
y los llaman cometeros, tiradores, parches, huashayuj de ropa, 
porque necesitan bastante ropa para vestirse. 
Hay otras personas 'rogadas' para que también tengan la bandera o 
el paraguas y otras cosas. Tienen que cuidar las cosas, que no se 
pierda ni dañen. 
Hay los bandereros que cuidan las banderas. Los cometeros tocan la 
cometa y se distribuyen de dos en dos para cada personaje; dos para 
capitán, dos para paje, etc. Total son ocho cometeros y cuatro tira-
dores, uno por cada personaje... también hay un cuidador de ropa 
para cada personaje. Total son cuatro. 
Para guiar a todos se necesitan personas que llaman cabo, retaguar-
dia y llevan un palo para guiar. 
Los cometeros, los tiradores, los parches (son con flauta [pingullo] 
y tambor), vienen también donde el capitán el día del comienzo de la 
fiesta (San José de mayorazgo) 
Se preparan entonces el domingo para ir a la misa. Hay que hacerle 
vestir al capitán, al paje, etc. Esto lo hace el ropahuashayuj. A este 
le agradecen con comida y también dándole la bendición (Chanchán 
Tiocajas). 
Algunos ritos y gestos rituales de mucha importancia para la 
comunidad son realizados durante estos días festivos. 
Uno de estos gestos importante es el de la bendición de Pascua. 
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Dicha bendición se suele hacer entre la una y tres de la madrugada. 
Los hijos piden la bendición a sus padres, los ahijados a los padrinos y los 
menores a sus parientes de mayor edad. 
Para pedir la bendición, las mujeres llevan comida y los hombres 
bebidas alcohólicas. 
La persona que solicita ser bendecida se arrodilla delante de la 
persona que impartirá la bendición y le pide perdón de todo lo malo que ha 
hecho durante el año; si es que queda algo por decir, la misma persona que 
va a bendecir le hace caer en cuenta de esos errores, luego le aconseja 
largamente y le da tres latigazos haciéndole agachar. Viene posteriormente 
el rezo del Bendito por tres ocasiones y finalmente le bendice. Terminadas 
las bendiciones se reúnen para comer y tomar lo que han llevado. La 
comida, generalmente es especial: gallina, cuy, granos. 
En estos días son importantes las celebraciones que se hacen en las 
casas. Piden bendiciones y para pedir bendición le dicen al capitán 
que le van a pedir el pascuanchina. La gente viene, el capitán consi-
gue una correa y la gente obligadamente se acuesta dos o tres delante 
del capitán y este les fuetea pero más duro en el último fuetazo, ya 
que dan tres: uno por el Padre, uno por el Hijo y el último por el 
Espíriru Santo. Después tienen que levantarse los que estaban 
echados y pedir perdón rezando el Bendito. Después rezan todos el 
Padrenuestro. Luego el capitán pide perdón a todos los que están en 
la fiesta. Dice: perdonarán, yo voy a dar la bendición en nombre de 
nuestro Padre, en nombre de nuestro Señor Jesucristo resucitado' 
(San José de Mayorazgo). 
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El consejo que dan en la Pascua es por lo que han hecho: adulterio, 
peleas, insultos. Mientras dicen esto pegan y también dicen: 'mal-
criado, otra vez no harás así (Santa Teresita). 
En otros lugares donde se celebra la Pascua, en Agua Santa (Yaru-
quíes), por ejemplo, se les lleva a los hijos donde una persona mayor que 
posee bastantes cosas: tierra, ganado, animales, etc. Buscan que esta per-
sona les pegue a los hijos para que también estos puedan tener bastantes 
cosas como él. El hombre les pega en tres ocasiones con un acial mientras 
les aconseja. 
Veamos otras manifestaciones celebrativas durante la fiesta. 
Hacemos procesiones -dice un habitante de la comunidad Azuay, en 
Achupallas-; van el guionero, guionera [esposa del anterior], ángel, 
sargento con la tropa de soldados. Hacen procesión de nuestro 
Señor por la calle [del pueblo]. 
También salen con la Virgen en procesión, con manto negro, enlu-
tada por el hijo que ha muerto. Entonces, en la esquina de la plaza 
por donde pasa la Virgen, el ángel quita el luto de la Virgen. Se va 
con cantoritas, con banda de música. El ángel le quita el manto a la 
Virgen anunciando que Jesús ha resucitado. 
Llegan a la casa [del capitán], se saludan, piden la bendición 
rezando el Bendito y arrodillándose delante del capitán, este tiene 
que recibir con alegría a los que han venido y da comida y bebida 
(Chanchán Tiocajas). 
Después de recibir a los rogados [el prioste] tiene una mesa con 
bayetas de mujeres. Ahí se hace sentar al alférez o al paje con su 
mujer. A las mujeres se les da la chicha para que repartan. En la 
mesa riegan el mote. Después se reparte comida: sopa, caldo de 
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carne de borrego, sopa de arroz, colada de cebada; chicha. Después 
la persona que ha brindado da la bendición para que puedan 
comenzar a comer (Chanchán Tiocajas). 
En cuanto a los lugares donde se celebra la fiesta, según hemos 
apreciado, son muy variados. Esto depende de muchos factores: qué cele-
bra en ese momento (rito, comida etc.), quienes participan, costumbres que 
permanecen, comunidad, priostes, etc. 
Vamos a la misa al pueblo, no hacemos la fiesta en la comunidad. 
Oímos la misa y amanecemos en las cantinas. 
El prioste tiene que coger posada en Guamote para cada uno de los 
miembros de la 'familia': paje menor, paje mayor... (Santa Tere-
sita). 
El sacristán y el cura [anteriormente, y esto ha quedado en muchos 
comuneros] decían que en las comunidades no hay Dios, que Dios 
está en el pueblo, por eso tenía que hacer la fiesta en el pueblo. 
Los cantineros y hasta el cura decían que eso era bueno (Chanchán 
Tiocajas). 
El día martes comienzan donde el capitán, luego donde el paje, el 
sargento y el alférez. Comiendo y tomando (San José de Mayo-
razgo). 
Después de la procesión y de haber escogido al prioste nuevo en la 
iglesia, vuelven a la casa del prioste (Azuay). 
Salen a las 4 de la mañana del domingo hacia el pueblo. Salen el ca-
pitán, el sargento, para 'ganar plaza' o 'ganar calle', echando vivas 
con los cometeros, soldados y demás acompañantes. (Chanchán 
Tiocajas). 
Los soldados [en el pueblo] gritaban: Viva el Cuartel Chimborazo, 
Cuartel Saraguro, Cuartel Vencedores, Cuartel Eloy Alfaro! Somos 
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soldados que vamos a la guerra, vamos montando en perro negro'. 
Decían cantando y borrachos (Santa Teresita). 
Los elementos propios de la interacción simbólica aparecidos en las 
anteriores descripciones y que son objeto de este trabajo los retomaremos y 
analizaremos posteriormente en la próxima parte de nuestro estudio. 
2.5 La Tiesta de San Pedro 
La fiesta de San Pedro, a excepción de otras que hemos estado 
considerando, se celebra en un día fijo: el 29 de junio, aunque hay lugares 
como en Cacha, donde su realización se ha establecido para noviembre, ya 
que San Pedro es el patrono de algunas comunidades. 
En Guamote y Palmira se ciñen a la fecha fijada por el calendario 
litúrgico, aunque toman como día determinante el domingo. 
"El día 29 de junio celebramos la fiesta de San Pedro, San Pablo y 
Virgen del Carmen" (San Antonio de Encalada, Guamote). 
La fiesta se celebra, con algunas variantes, de jueves a jueves. 
Jueves: "La tarde del jueves entregan al prioste y a los acompañantes 
las cosas: ropas, instrumentos [de música], etc." (San Antonio de Enca-
lada). 
"El jueves tarde el prioste recibe al sargento. Este tiene que recibir a 
otros y se siente como dueño de casa. El tiene que recibir a otros acom-
pañantes de la fiesta. Tiene que ordenar a las cocineras, a los alhuajanos, 
disponer de la comida y la bebida" (San José de Chacaza, Guamote). 
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Viernes: "Se reúnen todos los que van a hacer la fiesta y también la 
banda" (San Miguel de Pumachaca, Palmira). 
"El viernes tienen que llegar a la casa del prioste el que tiene que dar 
ropa, el que da los gallos y los fundadores con los santos. También el del 
acordeón" (San José de Chacaza). 
Sábado: "El sábado de mañanita invitamos a la comunidad a comer y 
a acordar como se va a ir a la misa [al pueblo]" (San José de Chacaza). 
Domingo: "Después de la procesión [el domingo] salimos a tomar en 
la plaza. Ahi bailamos bastante y luego vamos a la posada, amaneciendo 
ahí" (San José de Chacaza). 
"Después de la misa [el domingo], en la plaza del pueblo botan 
naranjas. Luego van a la posada. Ya de ahí salen para la casa" (San Miguel 
de Pumachaca). 
Lunes: "Al día siguiente [lunes] volvíamos a bailar en la misma 
plaza. íbamos donde el comisario, donde el jefe político y les dábamos de 
comer naranjas, caramelos... después dábamos de comer a los demás" 
(San José de Chacaza). 
"El día lunes, en la misma plaza, botan naranjas, toman y regalan 
cosas de comer. Esto da la familia del capitán" (San Miguel de Puma-
chaca). 
Martes: "El martes también salen de casa en casa de la comunidad a 
botar naranjas" (San Miguel de Pumachaca). 
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Miércoles: "El día miércoles hacen juego de gallos" (Quilluturo, 
Palmira). 
Jueves: "El jueves comen todo lo que ha quedado, es el último día de 
la fiesta. El viernes entregan los caballos [que habían alquilado o pedido 
prestados para la fiesta]" (San Miguel de Pumachaca). 
Hemos presentado estos testimonios con el fin de describir un poco 
lo que se realiza durante los distintos días de la fiesta, pero tendremos 
oportunidad de presentar otros aspectos más adelante. 
Sobre quien o quienes organizan la fiesta también varía de acuerdo a 
los lugares. 
En ocasiones hay quien se ofrece de voluntario: "organicé el San 
Pedro con mi mujer y mi mamá" (San José de Chacaza): algunas veces, 
como lo sucedido en otras fiestas, el fundador, o "dueño" del santo, es 
quien selecciona al o los priostes; en ciertas comunidades serán las mismas 
autoridades quienes asuman la organización de las festividades implicando 
a otras personas. 
Veamos ahora algunos testimonios que nos describen la manera 
como se preparan quienes organizan las fiestas de San Pedro. 
Faltando unos dos o tres meses para la fiesta tiene que ir a dejar el 
dueño del santo la imagen en la casa del capitán (Quilluturo). 
Organicé el San Pedro con mi mujer y mi mamá. Recogimos 
granos, papas, maíz, cebada, habas ganado y borrego para carne. 
Durante seis meses juntamos esto. Después rogamos al caporal, al 
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banderero y al acordeonero para que vayan llevando al prioste. Ro-
gué también a los fundadores. Después en una sesión de la comu-
nidad, invité con trago y chicha al que hacía de sargento, al que daba 
la ropa, al que daba los caballos y al que daba las naranjas (San José 
de Chacaza). . 
Veamos ahora algunas actividades realizadas durante los días festi-
vos de San Pedro. 
En Gualipiti (Guamote) después de la celebración de la misa en el 
pueblo, la personas regresan a la comunidad, allí juegan a los gallos. 
Ponen dos palos clavados y en otro palo atravesado ponen un gallo 
amarrado de las patas, los que están montados a caballo tratan de 
cogerle al animal. 
En la misma comunidad, el domingo en la tarde realizan también el 
juego de las cintas. 
Ponen unas argollas al extremo de las cintas que están amarradas, y 
los montados en caballo tienen que pasar un palo por en medio de 
las argollas; el que pasa el palo por la argolla se lleva la cinta y 
reclama después un premio. Esa tarde la llaman de Buenos días. 
En San Pedro ponen toros en algunas partes. Algunos entran 
chumados (borrachos) y los cogen los toros (San Francisco de 
Bishud Palmira). 
En la comunidad de San Pedro (Cacha) hacen la procesión el día de 
la fiesta. Algunas jovencitas ataviadas para la ocasión y precedidas de la 
banda o bandas (cada pendonera va con una banda) transportan sus 
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respectivos pendones. Las demás personas llevan imágenes de santos o 
cruces. 
Delante de la capilla los priostes de la fiesta reparten a los presentes 
chicha de avena, trago y vino. La chicha y el vino son repartidos por las 
mujeres y el trago por los hombres. 
Es común durante estas fiestas que en Cacha aparezcan los llamados 
chimbuceros, quienes hábilmente ejecutan a un mismo tiempo el pingullo 
(especie de flauta) con una mano y el tambor con la otra. 
Andan con tambor, pingullo y trompeta montados a caballo. Canta-
ban: 
Caballito moro 
balate pasachi 
caballito tiucu 
balata pasachi 
guerra shamujpica 
balata pasachi 
cuartel japijpica 
balta pasachi 
caballito moro 
caballito tiucu 
ama manchanguichu 
ama chucchunguichu.* 
Caballito moro / harás pasar la bala / caballito chico / harás pasar la bala / cuando 
viene la guerra / harás pasar la bala / cuando te coja al cuartel / harás pasar la bala / 
caballito moro / caballito chico / no tendrás miedo / no temblaras. 
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Así cantaban junto con la trompeta" (Quilluturo). 
La fiesta de San Pedro, como las demás fiestas hasta ahora descritas, 
son ricas en rituales, gestos, etc., y por lo tanto en la producción de 
símbolos. Veamos algunas de estas prácticas. 
En la comuna de San Pedro (Cacha) un anciano arrodillado frente a 
una imagen de la Virgen besa su manto y luego se "limpia" la cara con él, 
mientras pronuncia algunas oraciones. Allí mismo una mujer de mediana 
edad, de rodillas frente a las cruces y la imagen de la Virgen que habían 
sido colocadas en una banca de madera, encendió unas velas y echó vaho a 
los pies de la imagen. Tocó con la mano derecha las cruces que estaban a 
ambos lados de la imagen de la Virgen. Comenzó a rezar en quichua, 
aunque de vez en cuando profería alguna palabra o frase en castellano. En 
dicha oración improvisada pedía a la "mamita" y "soberana" que le perdo-
nara los pecados, que le perdonara el haber tomado alcohol. Pedía también 
salud, algo de dinero; rogaba asimismo por otros, sobre todo familiares. 
Constantemente repetía que era pobre. 
En la oración también se refirió varias veces a "Taita San Pedrito", 
aunque la imagen del santo no estuviera. 
En cierto momento, luego de la oración, extrajo de la faja de la cin-
tura un paquete envuelto en un plástico y lo puso en contacto con el vestido 
de la imagen de la Virgen; luego lo volvió a colocar en la faja. Se santiguó 
varias veces después de tocar con la punta de los dedos de la mano derecha 
las cruces que tenía en frente. 
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En San José de Chacaza, antes de ir a la misa al pueblo, "el capitán 
pide la bendición al sargento y de ahí entran en el camino grande". 
En la mesa ponen todos los granos de comer. Después el sargento 
pide la bendición al prioste, rezando. Después de recibida la 
bendición, el sargento ordena que coman. 
A todos tienen que dar por igual... ni más ni menos. Después de 
comer rezan los fundadores. Rezan diciendo que Taita Diosito nos 
da de comer; no el capitán, sino que Dios nos da de comer, solo es 
trabajo del capitán y por eso estamos comiendo. 
El capitán ha de dar de comer a chico y grande; por eso tienen que 
pedir la bendición los mayores al capitán. Que San Pedrito ha dado 
este pensamiento de hacer fiesta a él (San José de Chacaza). 
Acerca de los sitios o lugares donde se celebra la fiesta de San Pedro 
esto, como hemos dicho en otra ocasión, se hará de acuerdo a lo que en ese 
momento se quiera realizar. El sitio, como elemento simbólico, es funda-
mental, como tendremos oportunidad de analizar más adelante. Veamos 
algunos de dichos sitios teniendo en cuenta los siguientes testimonios. 
Oían la misa en la plaza bastantes priostes [de diferentes comuni-
dades] y después, quitándose y hasta peleándose entre ellos, carga-
ron la imagen de San Pedro en la procesión. 
Después de la procesión salíamos a tomar en la plaza. Ahí bailá-
bamos bastante y luego íbamos a la posada [cantina], amaneciendo 
ahí. 
Regresábamos el lunes a la plaza a bailar y a tomar. De ahí regresá-
bamos a la posada a comer. Luego regresábamos a la comunidad 
(San José de Chacaza). 
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Todos los que hacen de priostes tienen que ir a Guamote, al pueblo, 
a oir misa (San Antonio de Encalada). 
Al día siguiente [de la "velación" de la imagen de San Pedro] se van 
a la misa al pueblo cargando a San Pedro. Llevan cosas de comer y 
de tomar" (San Francisco de Bishud). 
Después de la comida bajan al pueblo, a la misa llevando al santo y 
montados en doce caballos, el capitán lleva la bandera (Quilluturo). 
Después de la misa del domingo, en la plaza del pueblo, botan 
naranjas. Luego van a la posada. Ya de ahí salen para la casa. En el 
trayecto hay que descansar en tres partes; en esos descansos hay que 
ir dando los regalos [comida y bebida] que hay que dar al capitán. 
El día lunes, en la misma plaza, botan naranjas. Esto da la familia 
del capitán. 
De la comuna van al pueblo para ayudar a cocinar en la plaza. Van 
cargando naranjas y las botan en la plaza. Por la tarde, los que no se 
chuman [emborrachan], alcanzan a regresar a la casa" (San Miguel 
de Pumachaca). 
Regresando del pueblo a la comunidad anda toda la comunidad 
correteando en caballo; haciendo vestir un gallo blanco y van 
gritando: 'jaica gallo, jaica gallo!' [toma gallo] (Quilluturo). 
Los participantes directos en la fiesta, por medio de algún cargo 
(prioste, sargento, abanderado) de un oficio (cocinera, alhuajano, etc.) son 
bastantes. Esto, como también tendremos oportunidad de analizar, juega un 
papel muy importante dentro del contexto semántico de las festividades 
indígenas. 
Algunos testimonios nos ofrecen varios de estos cargos y oficios. 
El capitán va montado en caballo cargando el tájale. 
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El capitán junta chicha y cosas de comer: papas, carne, habas, maíz 
para la fiesta (San Francisco de Bishud). 
El prioste de San Pedro, o sea el capitán, tiene que pedir el santo a 
su dueño [fundador] para hacer la fiesta. 
El día de la fiesta el capitán tiene que dar de comer al fundador y a 
toda la gente (Quilluturo). 
El sargento organiza toda la ida al pueblo para la misa. Hace vestir al 
capitán, le lleva a dar la vuelta por el centro de la comunidad. El 
prioste reza mientras da la vuelta. Luego pide la bendición al 
sargento y de ahí entran al camino grande para ir al pueblo. 
El abanderado entrega al prioste una bandera con cintas de colores y 
acompaña montado a caballo. Habla (regaña) diciendo que tienen 
que oír sanitos [sin beber alcohol] la misa, sin nada de borracheras" 
(San José de Chacaza). 
Todos los que hacen de prioste tienen que ir a Guamote, al pueblo, a 
oir la misa. El capitán tiene que ir con bandera y con cintas largas en 
la punta de la bandera. Todos los acompañantes [los que participan 
con algún cargo] tienen que ir cogiendo las cintas. 
El capitán bota naranjas. En cada vuelta acaba un quintal de 
naranjas" (Concepción Molino). 
La mujer del prioste y la embajadora [mujer del embajador] botan 
caramelos (San Antonio de Encalada). 
Después de la comida bajan al pueblo a la misa... bajan el sargento, 
el capitán, el embajador y todos los acompañantes (Quilluturo). 
En algunas comunidades de Cacha (San Pedro y Quera, por 
ejemplo) las jóvenes pendoneras son las priostas de la fiesta. 
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En ciertas comunidades la banda es la encargada de animar la fiesta, 
pero en otras todavía es posible observar al llamado chimbucero, quien 
simultáneamente hace sonar el pingullo, una especie de flauta, mientras 
toca el tambor o bombo. 
El capitán lleva galletas y caramelos, va botando en medio camino 
cuando están regresando del pueblo a la casa (Quilluturo). 
Hay los cuidadores del capitán y de la capitana [esposa del capitán]. 
Al capitán lo cuidan los hombres y a su mujer lo cuidan las mujeres. 
Ellos también cuidan caballos y otras cosas. Estos cuidadores se 
llaman cuerpo apac. (San Miguel de Pumachaca). 
Pese a que la fiesta de San Pedro conserva la mayoría de sus rasgos 
originales en lugares como Guamote o Palmira, en otras partes (ciertas 
comunidades de Calpi, por ejemplo) esos rasgos han desaparecido con el 
tiempo o cambiado por circunstancias que no vamos a detallar aquí. En La 
Moya 
Esta fiesta duraba tres días. En la víspera llegaban los maestros a 
tocar con tambores, pingullos, y rondadores. El prioste de la fiesta 
era nombrado por el Apu y tenía que gastar bastante. Mataban 
cuyes, gallinas y, a veces, borregos. Preparaban mucha comida y la 
gente iba a saludar a los priostes. El día de la fiesta se iban a la 
parroquia y hacían lo que llamaban el guando. Consistía en que dos 
hombres, montados a caballo, cogían una vara o un palo grueso en 
el que estaban amarradas unas diez gallinas. Se hacían dos guandos, 
uno para hombres y otro para mujeres. 
Llegando al pueblo le regalaban al sacerdote un gallo blanco 
adornado con cintas y papeles de colores. También entregaban un 
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gallo de otro color y sin adornos al apu y otro a comisario. Con el 
resto de los gallos jugaban en el pueblo después de la misa. 
Los que hacían la fiesta dicen que hacemos honra al santo y a toda la 
comunidad. Por eso seguimos haciendo. Los mayores regañan a los 
jóvenes que no hacen la fiesta. 
En esas fiestas se tocaba tambor, pingullo y con eso bailaban los 
mayores en todas las fiestas (San Francisco de Bishud). 
Hoy día hacen esta fiesta distinto a los mayores. Hacen con 
orquesta, con banda, con acordeón. Antes andaban con tambor, 
pingullo, trompeta y montados a caballo (Quilluturo). 
Anteriormente la fiesta de San Pedro -dice un habitante de San 
Pedro en Cacha- se celebraba solamente en esta comunidad, pero 
luego se dividió la celebración y otras comunidades como Cachatón 
Rosario, Pucará Quinche y Panadero, empezaron a celebrar por su 
lado la fiesta. 
Como advertíamos al comienzo de la descripción de estas fiestas 
religiosas, nuestro interés no era tanto una relación detallada de cada even-
to, sino más bien el procurar mostrar algunos de los elementos simbólicos 
que se ponen enjuego para, en la parte siguiente de nuestro trabajo, des-
cubrir lo que hemos dado en llamar interacción simbólica, base de la 
reproducción ideológica del grupo, soporte de su identidad cultural y, por 
lo mismo, de la identidad como mecanismo eficaz de resistencia a la acultu-
ración y a la amnesia que peretende imponer la sociedad envolvente. 
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3 . LA FIESTA RELIGIOSA INDÍGENA COMO SISTEMA 
SEMÁNTICO 
En esta parte de nuestro estudio no vamos a analizar cada uno de los 
elementos simbólicos presentes en las diferentes fiestas. Lo que vamos a 
tratar de mostrar es la relación estructural que existe entre ellos. En la 
introducción decíamos que un símbolo no está aislado sino que forma parte 
de un "sistema semiótico", utilizando la expresión de Barthes (citado por 
Leach 1985:53) o también "semiológico" (Barthes 1988). 
Si nos referimos en un primer momento a algunos de estos elemen-
tos es para tratar de destacar su sentido para luego mostrar de qué manera 
forman parte de dicho sistema. 
Decíamos también en la introducción que estos símbolos tienen la 
particularidad de crear una relación entre sí, esta relación dentro de una 
racionalidad específica, como lo es la del indígena de Chimborazo, fue de-
finida por nosotros como interacción simbólica, objetivo del presente 
trabajo. 
Ahora bien, para que estos símbolos y no otros sean capaces de en-
trar en esa interacción, es necesario que previamente, de acuerdo al proceso 
histórico-cultural del grupo, cada símbolo haya tenido un largo camino para 
llegar de la individualización a la estandarización (Cfr. Leach 1985:17). Es 
decir, el símbolo, para entrar a formar parte de un sistema de sentido tiene 
que llegar a ser habitual para el grupo, en otras palabras: el símbolo debe 
ser comunitario. 
Desde el momento en que símbolos nuevos traídos por los españoles 
fueran asumidos por el indígena como suyos debió pasar mucho tiempo. 
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La racionalidad indígena y toda su práctica como grupo debió entrar en un 
proceso de discernimiento que permitió la recepción e interpretación de 
algunos elementos y la marginación de otros. Probablemente también se 
dio el caso inverso: elementos simbólicos indígenas fueron reemplazados 
por los foráneos quizá porque funcionalmente resultaban más eficaces. 
No entraremos a analizar aquí sobre la manera como se dio ese 
proceso al que nos estamos refiriendo; sólo hemos indicado lo anterior para 
decir que nuestro estudio quiere asumir las actuales formas de la fiesta 
religiosa y ahondar en lo que nos parece fundamental: la interacción que se 
da entre los distintos símbolos, o sea su relación estructural y la repercu-
sión que dicha interacción tiene en la reproducción de la ideología del 
indígena chimboracense. 
Vamos en un primer momento, como decíamos, a resaltar algunos 
de esos elementos simbólicos, para luego mostrar las relaciones que se 
establecen entre ellos dentro de un sistema de sentido específico. 
Uno de estos elementos es el disfraz, que Carrasco (1981:49) tipi-
fica como imitativos, picarescos y formales, aunque nos parece que no 
llega, con tal categorización, a mostrar adecuadamente su función. 
El disfraz, al cual Carvalho-Neto (1989: 73) diferencia de la más-
cara, es ante todo un elemento que lleva a afirmar, por oposición la iden-
tidad de quien lo usa. 
El disfraz es por lo tanto el medio simbólico utilizado para manifestar 
claramente lo que no se es. De ahí que sea tan común que los blanco-
mestizos se disfracen de indígenas, y estos a su vez, se disfracen de negros 
o de blancos. 
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El disfraz es también una manera de exteriorizar mediante un 
lenguaje gestual y figurativo lo que se piensa y no ha podido decirse del 
mundo circundante. Por eso el disfraz, para el indígena, no es algo 
accidental, es una manera de, aprovechando la euforia de la fiesta, declarar 
lo que piensa y siente de la sociedad que lo rodea y asimismo afirmar lo 
que él es y lo que desea seguir siendo. 
El disfraz busca también caracterizar a los individuos que para el 
indígena son los representantes principales del mundo no indígena y que de 
alguna manera son concebidos como causantes de su marginación social y 
de su opresión cultural (Crain 1989: 186): el hacendado, el militar, el 
teniente político, el cura, etc. 
Ahora bien, no debemos generalizar el sentido del disfraz de los 
distintos personajes. Sabemos que cada uno de estos, fuera de tener un 
sentido global dentro del contexto general de la fiesta, tiene un sentido 
específico. O sea, el orientar el significado del disfraz hacia "afuera", hacia 
el mundo no indígena para criticarlo, ridiculizarlo, hacerlo vulnerable, no 
significa que se pierda el sentido de lo que el disfraz debe significar para 
"adentro". 
A más de la identidad propia, como afirmábamos más arriba, en el 
disfrazarse están en juego consciente o inconscientemente, muchas otras 
cosas. 
No olvidemos que la mayoría de las fiestas se inscriben dentro de un 
contexto religioso (sea o no cristiano). Ese contexto determina o al menos 
influye en el sentido de muchos elementos en él contenidos. 
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Algunos disfraces hacen relación a una de las principales motiva-
ciones que los indígenas tienen para la celebración de las fiestas: lograr que 
los seres sbrenaturales sean propicios e intervengan directa o indirec-
tamente, en la reproducción de los recursos vitales. 
Disfraces como el del oso, con su falo característico, hace relación 
inequívoca a los ritos o cultos de la fertilidad.20 
20 "Es muy antigua y se halla muy difundida la preocupación por los órganos sexua-
les masculinos y femeninos en un contexto religioso o mágico. El hecho de que 
en la iconografía aparezca el falo con mayor frecuencia podría atribuirse a una pre-
ponderancia de lo masculino o al hecho de que los genitales femeninos son más 
difíciles de representar. La representación de los órganos sexuales independiente-
mente del resto del cuerpo podría tener un significado simbólico, como parece ocu-
rrir en el arte rupestre. Parece que en la antigua Grecia se veneraba el falo como 
objeto de culto; el dios Priapo era esencialmente un falo divinizado. También tenía 
importancia el falo en el culto de Dioniso (por ejemplo, el falo gigantesco consa-
grado a Dioniso en Délos o el descubrimiento ritual del falo en los frescos de la 
Villa de los Misterios de Pompeya). La veneración del falo es un rasgo caracterís-
tico del culto de Siva; también el falo de Osiris tiene un cometido importante en el 
culto de este dios. La asociación del falo con una divinidad concreta indica sin duda 
alguna un culto al poder masculino de engendrar; las divinidades itifálicas tienen 
este mismo significado. También se utilizó el falo como objeto mágico para pro-
mover la fecundidad de la mujer (se dan incluso algunos casos de esta práctica en el 
cristianismo medieval, como el culto de san Futfh, en Embrun, Francia). También 
se ha utilizado el falo como amuleto apotropaico contra la brujería y el mal de ojo. 
A propósito de esto, nótese que en algunas iglesias medievales de Inglaterra e Irlan-
da aparecía representada la vulva en el llamado Sheila-nagig, y que en la capilla de 
san Futúi de Verailles, Provenza, podrían verse colgados unos modelos de los geni-
tales masculinos y femeninos en el siglo XVI. El árbol de mayo era un símbolo 
de la fecundidad: es posible que tuviera un significado fálico" (Brandon 1975:457). 
"Priapo, dios griego de la vegetación, particularmente de los jardines... repre-
sentado en forma de falo" (De Ausejo 1981: 1567). 
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Las máscaras que en un comienzo fueron utilizadas, entre otras 
cosas, para comunicarse con los antepasados (Cfr. Triana, Ib. 311), al 
parecer, en los momentos actuales, aunque de manera inconsciente, quieren 
más bien manifestar que ellos piensan burlona y satíricamente de la 
sociedad envolvente a su vez, expresan un sentimiento de rebeldía. 
La máscara se puede entender también como un elemento mediador 
que posibilita la influencia de los antepasados en la vida de los individuos; 
asimismo puede estimarse como una forma de materializar los espíritus de 
plantas o animales sobre los cuales se buscan influir para aumentar su 
fecundidad (Cfr. Triana, Ibid. 308-311). 
Sabemos que uno de los instrumentos que la Iglesia entendió como 
idóneos para la transmisión de su doctrina fue el teatro o las represen-
taciones alegóricas tan de moda en esa época. De ahí que en el Nuevo 
"les ivrognes -señala Spahni (1976: 43) refiriéndose a la figura del oso entre los 
Chibchas- ont leur devinité qui s'appelle Naucatacoa, et qui est aussi celle des 
artisans, Ce dieu a l'apparence d'un ours". 
En el pasado la intención de todas las imágenes fálicas era de carácter mágico en 
gran medida... Primordialmente, estaban destinadas a cumplir una función oculta. 
En algunos casos la razón tras esas reproducciones era la de inspirar al hombre o a 
la Naturaleza para derramar sobre la comunidad abundancia y aumento para los 
hombres, animales y plantas. Como tal era una forma sugerida por el símbolo e 
invocar los poderes sobrenaturales de tal forma que éstos brindaran las bendiciones 
de la fertilidad. 
Estos símbolos, bien el falo o la vulva, separadamente o unidos, eran también 
usados como medios para evitar el Mal de Ojo y los efectos de la envidia y la 
malicia, o para alejar espíritus malignos cuya presencia podría provocar peligro a 
la casa y, en general, cualquier influencia diabólica o mala suerte que pudiera 
hallarse en las cercanías" (AA.VV. 1979: 50-52). 
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Mundo las danzas, la música, los disfraces, las máscaras fueran recursos 
comunmente utilizados. 
La presencia infaltable de "diablos" en la mayoría de las fiestas 
religiosas tenía un sentido explícito en la tradición europea, aquella de 
representar la lucha de los contrarios, el bien y el mal. El primero repre-
sentado por el Santísimo Sacramento (en la fiesta de Corpus) o algún santo 
y el segundo figurado por el demonio. Pero paulatinamente el significado 
se fue desplazando a otros terrenos, la lucha de los contrarios se fue libe-
rando de la sola connotación religiosa y dio paso a una representación 
satírica del enfrentamiento de los desposeídos contra los representantes de 
cualquier forma de poder ya fuera económica, religiosa o política. 
Pero no es únicamente el "santo" quien tiene la exclusiva parte repre-
sentar al opositor de mal, el bien también puede mostrarse bajo la forma de 
un ave o pájaro (el curiquingue, por ejemplo). 
Otro elemento importante es el baile o la danza al cual ya nos hemos 
estado refiriendo. Mientras en la fiesta los priostes, fundadores y devotos 
van a la misa, los danzantes permanecen afuera bailando al ritmo de las 
bandas o de instrumentos autóctonos prestando poca o ninguna atención a 
los oficios religiosos en una actitud de cierta rebeldía (no de irrespeto como 
creen algunos), como en los tiempos en que los danzantes enmascarados 
manifestaban de esta manera su malestar frente al invasor o al agente extra-
fio. Pudiéramos decir entonces que muchas danzas o bailes, a más de los 
disfraces y máscaras utilizados, manifiestan una evidente contradicción y 
hasta lucha simbólica con respecto al medio dominante. 
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Los bailes y danzas cumplen, asimismo, la función de cohesionar al 
grupo al ofrecerse como instancia para la expresión ritual y muchas veces 
para aliviar tensiones y conflictos en su interior. 
Hay bailes que debemos también entenderlos, y ya hacíamos alusión 
a ello mediante la participación del oso, como ritos de fertilidad que buscan 
simbolizar la re-creación del mundo y, sobre todo de aquellos elementos 
fundamentales para la vida de las personas: plantas, animales, etc. 
Seguramente muchos de estos bailes tengan su origen en rituales 
llevados a cabo para representar concepciones míticas pero en el transcurso 
del tiempo hayan ido perdiendo esa relación y, en la actualidad, es poco 
probable descubrir tal referencia en la base de esos bailes. 
Asimismo muchas danzas guerreras21 o de fuerte contenido religio-
so, se convirtieron, a través de la historia, en bailes con un sentido predo-
minantemente lúdico, no por esto exentos de simbolismo importante. 
Las procesiones, otro elemento importante y frecuente en las fiestas, 
debemos entenderlas como un ritual que tiene un sentido específico: la rein-
tegración de los espacios de la comunidad. 
"Una procesión -dice Ross C. (1988: 113)- es un proceso dinámico 
y reintegrativo: así se aclaran los eslabones simbólicos entre los tres niveles 
de la vida: diario, ritual y ceremonial...". 
21 Recordemos el "desquite" entre los indígenas durante el carnaval. Probablemente 
existía un ritual para resolver las confrontaciones al interior del grupo, pero al ser 
prohibido oficialmente, el grupo buscó esta forma alternativa para superar las 
tensiones acumuladas. 
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Elementos importantes que no debemos pasar por alto son por un 
lado el desarrollo de las fiestas en diversos lugares del propio espacio 
comunal por parte de la mayoría de las comunidades22 y por otro, la 
presencia de las autoridades políticas (cabildo) en las fiestas. Estos ele-
mentos debemos entenderlos, entre otras cosas, como una afirmación de su 
autonomía territorial, política y religiosa. 
Elemento importante es la figura del prioste o capitán. Aunque más 
adelante nos referiremos a esto, podemos decir que, durante la fiesta, se da 
una especie de hipostación del rol y la persona que lo desempeña. El 
prioste ya no es fulanito de tal, no es sólo el que corre con los gastos in-
gentes de la fiesta, el que se disfraza distinto a los demás; es alguien que 
durante ese tiempo ha ido revestido de cierto poder sagrado. Es el quien 
puede "purificar" a las personas, en nombre de Dios, mediante castigos 
rituales; quien bendice la comida antes de su distribución, etc. 
Ahora bien, aunque muchas veces el prioste o capitán, de acuerdo a 
las comunidades, se ofrece él mismo para realizar la fiesta, la comunidad se 
22 "Los rasgos topográficos naturales -dice Leach 1985:69- (tanto artificiales como 
naturales) del espacio en el que tienen lugar las celebraciones rituales -es decir, 
edificios, senderos, bosques, ríos, puentes, etc. - constituye un conjunto de indica-
dores de distinciones metafísicas tales .como: este mundo/otro mundo, profano/ 
sagrado, estatus inferior/estatus superior, normal/anormal, vivo/muerto, impoten-
te/potente". 
Pero las mismas celebraciones rituales, por ser dinámicas, deben considerarse 
como señales que automáticamente desencadenan un cambio en el estado (meta-
físico) del mundo" (subrayado en el original). 
Asimismo debemos tener en cuenta en cuanto a lo político, que hay un salto 
cualitativo en el cambio que se da en lo referente a la organización de la fiesta. Ya 
no es el hacendado, el teniente político o el apu los que señalan quienes deben y de 
que manera organizar la fiesta; son los propios comuneros y en muchas comuni-
dades con el Cabildo a la cabeza, quienes determinan estos aspectos. 
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fijará también en la idoneidad moral de tal persona y en sus relaciones con 
el grupo. Se manifiesta así que no cualquiera puede ser prioste; el que 
quiera serlo deberá cumplir algunos requisitos mínimos como, por ejem-
plo, ser casado. 
El prioste es quien distribuye lo que él mismo ha ido acumulando a 
través de cierto tiempo (comida, bebida, regalos, etc.), pero es asimismo 
quien redistribuye lo que otros le han dado. Pensamos que este papel es 
fundamental si recordamos que antiguamente, de acuerdo a la estructura 
social andina, esta responsabilidad estaba a cargó de la autoridad máxima 
del grupo (señor étnico, curaca, etc.). El capitán o prioste se convierte 
también según esto, en el eje alrededor del cual se posibilita no sólo la 
redistribución, sino la figura o medio socio-cultural que permite la reci-
procidad entre los diferentes miembros de la comunidad. Visualicemos esto 
con un gráfico. 
Gráfico NB1 
Estructura Social 
Andina 
Relación Estructural 
durante la fiesta 
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Mucho se ha hablado del prestigio que adquiere el prioste durante una 
ñesta y de que este es, si no el motivo principal al menos uno de los más 
importantes estímulos para querer el priostazgo. Pero según hemos estado 
viendo, este rol, por encima de las connotaciones de prestigio y poder, 
tiene otras que lo hacen ver a los ojos del grupo como una persona esencial 
para la vivencia de aspectos que tradicionalmente han sido estimados como 
fundamentales: redistribución, reciprocidad, representante del grupo en la 
lucha simbólica frente a la sociedad dominante, etc. 
Pero notamos que el prioste o capitán no está solo. A su alrededor 
hay toda una serie de personajes (pajes, abanderados, etc.) que se encargan 
de realizar la figura de quien en los días de fiesta ha asumido el priostazgo. 
Esto no lo debemos interpretar como que son personas que se prestan para 
"el juego", sino más bien como elementos que encuentran su sentido preci-
samente a partir de la existencia del prioste. Reproduciendo, a través de los 
personajes implicados (alférez, sargento, soldados, pajes, etc.) una estruc-
tura social dominante, están asimismo reproduciendo, casi subrepticiamente, 
una estructura social andina tradicional. El prioste no es quien domina o 
ejerce su poder tiránicamente, sino más bien quien se destaca por su prodi-
galidad no sólo con los de su grupo, sino con los miembros de otras comu-
nidades y hasta con los blanco-mestizos (recordemos el regalo de naranjas 
y caramelos en cantidades significativas cuando parte de la fiesta se desa-
rrolla en el centro parroquial). 
Podemos ver entonces que hay una relación estructural entre los 
diferentes personajes que participan en la fiesta, relación que está dada, no 
por la competencia o la subordinación, sino por la complementariedad y 
por la búsqueda de instancias favorables para la interacción simbólica del 
grupo, en donde el prioste es uno de esos elementos simbólicos impor-
tantes. 
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Un elemento simbólico que no debemos pasar por alto es el hecho de 
que en la mayor parte de las comunidades ya la fiesta no se realice parcial o 
totalmente en el pueblo o cabecera parroquial sino en el espacio comunal. 
Nos parece que en este sentido ha habido un desplazamiento del "centro". 
Esta ya no está fuera de la comunidad sino dentro, la cual constituye una 
recuperación del espacio simbólico. Todo grupo requiere la identificación 
de un lugar alrededor del cual gira su vida simbólica, es la apropiación de 
un espacio propio cargado de significado profundo y que establece, entre 
otras cosas, un vínculo con lo más tradicional y originario del grupo. Este 
es quien define, ya no el hacendado, el apu o el representante eclesiástico, 
donde es el centro de la comunidad. No es el centro en sentido geográfico, 
sino, como decimos, el centro simbólico que dota al grupo de un punto de 
referencia importante para su comunidad y establece asimismo un referente 
intra e interétnico. 
La utilización de la bebida dentro de las fiestas es otro elemento sim-
bólico importante. Por medio de ella se expresa y se comunica la solida-
ridad del grupo (Zecenarro 1988: 210), así como un referente para su 
identidad (Barlett 1988:74). 
La bebida ha llegado ha ser un intermediario, cargado de sentido por 
el mismo indígena, de sus relaciones grupales (Cfr. Botero, 1990c). 
Hemos visto algunos elementos simbólicos y hemos destacado su 
función dentro del grupo de una manera particular; no es nuestro interés 
seguir en esta perspectiva. Queremos ahora, como decíamos más arriba, 
descubrir la relación estructural o el sentido semántico que los diferentes 
símbolos tienen al interior del grupo para la reproducción de su pensa-
miento o ideología. 
225 
Luis F. BOTERO V. 
Las fiestas, por la serie de rituales que contienen y por la simbólica 
allí expresada, tendrían que entenderse como la afirmación del principio 
fundamental: la vida. Sabiendo que a esta van asociados principios no 
menos importantes como la armonía del cosmos, el nacimiento o renaci-
miento de los diversos y complejos elementos culturales23 (sexualidad, 
pensamiento, artes, etc.). La fiesta, entre otros factores, por la interacción 
simbólica que genera entre los miembros del grupo, es la búsqueda pot lo 
demás inconsciente, de lo esencial frente a lo aparente; de lo permanente 
frente a lo provisorio y circunstancial, es lo que permite resistir al caos y al 
absurdo. 
La actualización simbólica, mediante la expresión explícita (cantos, 
danzas, disfraces, ritos, etc.) es un legado que está ahí como punto de refe-
rencia para las futuras generaciones. Es la manera como esas nuevas 
generaciones se inscriben en el proceso histórico-social y cultural del 
grupo; en otras palabras es el referente principal para su re-socialización. 
23 "Por elementos culturales -afirma Bonfil Batalla (1987: 25)- se entienden todos los 
recursos de una cultura que resulta necesario poner en juego para formular y 
realizar un propósito social. Pueden distinguirse, al menos, las siguientes clases de 
elementos culturales: 
a) Materiales, tanto los naturales como los que han sido transformados por el 
trabajo humano; k.l_j 
b) De organización, que son las relaciones sociales sistemáticas a través de las 
cuales se realiza la participación; se incluyen la magnitud y las condiciones 
geográficas: 
c) De conocimiento, es decir, las experiencias asimiladas y sistematizadas y las 
capacidades creativas; 
d) Simbólicos: códigos de comunicación y representación, signos y símbolos. 
e) Emotivos: sentimientos, valores y motivaciones compartidas; la subjetividad 
como recurso. 
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Aunque el simbolismo allí ofrecido puede ir tomando nuevas "formas", se 
da esa interacción simbólica que hará de cada individuo un miembro de ese 
y no de otro grupo étnico, con una identida definida frente a la identidad de 
otros grupos. 
Cada generación no caerá en la incertidumbre de dar un salto en el 
vacío y posibilitará a la generación siguiente tener ese mismo sentimiento. 
La producción de sentido (como sistema semántico que es) que se da 
mediante la "reacción en cadena" de los símbolos generados o re-generados 
durante la fiesta no se pierde; cada participante del grupo es a la vez un 
receptor idóneo y un re-productor para su misma generación y para la 
siguiente. Los símbolos así manifestados afirman y confirman su validez; 
los elementos culturales fundamentales (económicos, sociales, políticos, 
religipsos) se mantienen conjurando o evitando cualquier eventual caía en la 
"degradación", el caos o el sin-sentido. De ahí que la interacción simbólica, 
nos parece, juega un papel fundamental a la hora de discernir y sopesar 
sobre la conveniencia o no de asumir elementos culturales de las sociedades 
adyacentes, y al asumirlos, lo hará de tal manera que lo esencial del grupo 
permanezca. 
Según esta afirmación podemos decir que la mayoría de los 
miembros de la sociedad envolvente (hombres comunes, funcionarios pú-
blicos, miembros de instituciones, gente de Iglesia, etc.) piensan que los 
indígenas son atrasados, supersticiosos y hasta tontos y que por tales moti-
vos no pueden llegar a comprender los beneficios de la "sociedad civi-
lizada". Si vamos más allá de estas afirmaciones epidérmicas caeremos en 
cuenta de que el indígena no es que no capte los principios de la llamada 
civilización, sino que encuentra a muchos de ellos inaceptables, incom-
patibles con su modo de vivir y con su racionalidad específica. Los 
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"principios" de la civilización, colocando sólo los ejemplos más evidentes 
como la acumulación y la correspondiente diferenciación, la destrucción del 
medio ambiente y de recursos fundamentales, son vistos por los indígenas 
como principios o estilos de vida que no sólo son ajenos a ellos sino que 
debe evitarse que algún día penetren su cultura. 
Pensamos que de todas maneras, al sometérsele a un grupo a 
presiones de fuera y a condiciones extremas en las cuales experimente que 
el espacio vital es suprimido, paulatina o bruscamente esa interacción 
simbólica también sufrirá el impacto y, constreñida en un principio, 
terminará por asfixiarse en el caudal incontrolable de las nuevas circuns-
• tancias. Allí tendremos que hablar de etnocidio; la cultura de ese grupo es 
intervenida de tal manera que terminará por morir o, en el mejor de los 
casos, quedará latente esperando mejores oportunidades en las cuales 
desaparezcan los factores de construcción y pueda recuperarse al menos en 
parte. 
¿Hay límites en el ámbito de la cultura propia, por debajo de los 
cuales deja de ser posible la reproducción de grupo como unidad 
social culturalmente diferenciada? -se pregunta Bonfil Batalla (Op. 
cit... 28-29)- Indudablemente sí, aunque resulta difícil generalizar 
sobre cuál sería el contenido concreto de la cultura propia mínima. 
Para situaciones de subordinación, colonial Jean Casimir ha pro-
puesto, ciertos ámbitos de lo cotidiano que quedan fuera de las nor-
mas impuestas por la sociedad colonizadora. Stefano Várese, por su 
parte, propone que son la lengua y lo cotidiano, particularmente en 
cuanto se expresa un modo de distribución y consumo o, como 
también se llama, una forma de despilfarro de los excedentes 
(Subrayado nuestro). 
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Habría una forma indirecta de constatar que el límite mínimo de 
cultura propia no ha sido rebasado: la presencia de una identidad 
social diferenciada (para este caso, identidad étnica). En tanto los 
individuos se identifican como pertenecientes a un mismo y exclu-
sivo grupo, reinvindican la existencia de una cultura propia. 
El llamado despilfarro de excedentes se da en ocasiones durante las 
fiestas cuando el prioste ha logrado acumular, a los ojos de la comunidad, 
más de lo permitido. Su nombramiento como prioste es un mecanismo de 
control para evitarla diferenciación al interior del grupo; esto permitirá a su 
vez, como es lógico, que el grupo mantenga las relaciones simétricas tan 
importantes, como decíamos en la introducción, para que se lleve a efecto 
la interacción simbólica. 
Cuando Bonfil Batalla habla, en el segundo párrafo, de que es posi-
ble mantener un mínimo de cultura propia a través de la identidad y la 
pertenencia, pensamos que lo festivo-simbólico permite la reproducción 
ideológica que será el punto de referencia para tal identidad. 
Recordemos lo que hemos estado afirmando desde un principio. Los 
símbolos producidos y re-producidos durante las fiestas (sean estas muy 
solemnes o no), no están aislados, forman un sistema lingüístico no verbal 
(Cfr. Davis 1986) del cual participan todos los miembros. Estimamos que 
este sistema se mantiene pese a las circunstancias difíciles que pueda atra-
vesar el grupo en determinados momentos. 
Pero vemos también que la realización de una fiesta no sólo ayuda a 
mantener el referente simbólico, sino que colabora significativamente en la 
vida económica del grupo y en la permanencia de las relaciones sociales 
simétricas (Cfr. Harris 1989: 102-120). La fiesta es una instancia de 
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reforzar los lazos de parentesco tanto reales (consaguinidad y afinidad) 
como rituales (compadrazgo) así como las relaciones comunales e inter-
comunales. 
La fiesta, decíamos al hablar del rol del capitán o prioste, se debe 
entender asimismo como el "espacio" en el cual se crea cierto tipo de rela-
ciones que redunda en la reciprocidad. De esta manera un grupo familiar -
que ha brindado comida, bebida y cobijo a otro durante las fiestas-puede 
tener acceso a determinada cantidad de bienes durante la época de escasez o 
en situaciones coyunturales difíciles. 
Podríamos decir también que la simbólica producida y re-producida 
durante una fiesta religiosa indígena tiene como fin crear una serie de 
mensajes (lo cual es posible gracias a lo que hemos estado denominando 
interacción simbólica) que se inscriben a su vez en un sistema de comuni-
cación que logra mantener la integridad cultural del grupo. En otras 
palabras, la fiesta y los símbolos allí expresados -que forman parte de un 
sistema o código lingüístico- permiten tener un punto común de referencia 
para la permanencia de su identidad cultural. O sea, que la unidad del grupo 
y su identidad no se dan sólo por la red social que se teje durante la 
celebración festiva, por el fortalecimiento de las relaciones de parentesco, 
por la proximidad de los miembros del grupo, por su participación activa 
en cada uno de los momentos de la fiesta, por la reciprocidad y redistri-
bución de bienes, sino sobre todo, por el saberse depositarios de un código 
semántico o lingüístico específico que les lleva a sentirse miembros y 
partícipes de un grupo concreto más allá de eventuales circunstancias crea-
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das por conflictos internos o procesos negativos desatados por factores 
foráneos.* 
Resumiendo pudiéramos decir que la fiesta religiosa se presenta para 
el indígena como uno de los medios más idóneos para que su cultura 
continúe y su ideología persista pese a las presiones y constricciones de la 
sociedad envolvente. 
Al celebrar una fiesta, el indígena tiene en cuenta algo que para él, es 
fundamental: los antepasados también la celebraban. No importa si en el 
transcurso de la historia del grupo tal celebración ha ido cambiando algunos 
elementos, lo importante es mantener el espíritu o actitud que movió a los 
antepasados a realizar esa fiesta. Aunque en la actualidad, como hemos 
visto, muchas cosas han cambiado e incluso el mismo indígena no entiende 
a ciencia cierta por qué hace tales cosas y no otras, la seguridad de que está 
haciendo algo bueno para los actuales miembros del grupo porque también 
lo fue para sus ancestros, es motivo, si no suficiente, al menos válido para 
llevar a cabo la celebración. 
El indígena actual piensa o intuye que sus antepasados obtuvieron lo 
que buscaban gracias a la fiesta, por eso él también hace la fiesta, para con-
tinuar obteniendo lo que sus antepasados buscaron y lograron. 
Cuando el indígena responde estereotipadamente "por tradición" o 
"por costumbre" a la pregunta "por qué hacen la fiesta", nos están que-
riendo decir, en otras palabras, lo que afirmábamos más arriba. Si nuestros 
antepasados lo hicieron es porque era bueno, o sea que para nosotros 
La interacción simbólica trasciende las funciones que a primera vista son las más 
importantes. Prestigio, temor, comer, catarsis, etc. 
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también es bueno. No necesitan, pensamos, explicitar o racionalizar mucho 
estas afirmaciones; la práctica, o sea la celebración de la fiesta, les pone en 
evidencia que el grupo sigue unido, que los conflictos se solucionan, que 
las distintas generaciones no se ponen en contradicción y que por lo tanto la 
re-socialización de la cultura prosigue. Esto es importante para ellos, por lo 
tanto, también lo es la fiesta. 
Esta referencia a los antepasados nos hace ver que muchas fiestas 
que a primera vista parecen cristianas, lo que hacen es encubrir realidades 
profundamente andinas (Cfr. Zecenarro 1088: 208). 
No debemos buscar siempre en la celebración de una fiesta o de 
determinados ritos la referencia mítica que legitima tal celebración. Pen-
samos, como hemos venido afirmando, que la realización de tal acto 
religioso puede encontrarse en relación con la tradición del grupo. Aunque 
en el pasado determinadas prácticas religiosas se hayan basado en ciertos 
relatos o elementos míticos, puede darse el hecho de que a través de la 
historia del grupo y por causa de factores internos y externos, esas formas 
de pensamiento fueran adquiriendo características más acordes a las 
circunstancias que se vivían. Pero pensamos que la función primordial de 
esas prácticas religiosas se mantiene aunque sus "contenidos originales" 
hayan cambiado o hayan desaparecido. Esa función primordial es la de 
producir símbolos que entran en una determinada relación e interacción 
gracias, entre otras cosas, a que, como afirmábamos antes, en las condicio-
nes materiales de vida, las relaciones asimétricas no aparecen.24 
24 Salvo en los casos en donde la acumulación de bienes es tenida como un hecho 
religioso importante, como es el caso de los evangélicos, en cuyas comunidades 
empiezan a darse algunas formas de estratificación. 
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Según lo que hemos estado analizando, la fiesta sería entonces una 
de los medios privilegiados por el cual el indígena expresa su creencia en 
los antepasados y testimonia así la validez del comportamiento y experien-
cias de sus ancestros. 
En un trabajo anterior (Cfr. Botero 1990b) nos hemos referido con 
detenimiento sobre el significado que para el indígena Chimboracense tie-
nen sus antepasados, propuestos como modelo a seguir y como raíz para 
continuar; de ahí que la celebración de una fiesta -aunque como hemos 
dicho, haya sufrido muchos cambios- significa mantenerse en la tradición 
del grupo iniciada por los antepasados, significa reproducir la ideología que 
permite la identidad y la racionalidad específica de quienes participan en 
ella. 
En otras palabras, la experiencia vital manifestada en la fiesta eviden-
cia la actualidad que los antepasados mantienen en la historia, la cultura y la 
ideología del grupo.25 
Decíamos anteriormente que la interacción simbólica es fundamental 
en el sentido que dota al grupo de elementos ideológicos importantes en el 
momento de entrar a discernir sobre la conveniencia o no de uno o varios 
elementos culturales foráneos; podemos afirmar que uno de esos elementos 
ideológicos fundamentales es precisamente la imagen o representación que 
el grupo ha logrado definir sobre sus antepasados; en virtud de esto, 
estimamos que su función simbólica es insoslayable. 
25 Estamos de acuerdo con Dillehay (1988:38) en que la relación con los antepasados 
"tiene un significado informático e histórico". Pero nos parece que en el caso de 
los indígenas de Chimborazo esa relación tiene que ver también con lo mítico y lo 
sobrenatural. 
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Si bien los antepasados son invocados en diversas ocasiones (ritua-
les del ciclo individual y colectivo, por ejemplo), es durante la fiesta cuan-
do su potencial simbólico e ideológico se patentiza al lograrse una actua-
lización plena precisamente por la celebración de esa fiesta. 
Nos parece que muchas descripciones y análisis de la fiesta se han 
presentado de manera tan fragmentaria que en lugar de servir como prin-
cipios de comprensión más bien han desviado ese camino abriendo paso a 
la dispersión. Han hecho que la atención se centre en factores que, si bien 
son importantes (gastos sufragados, descripciones extensas de los perso-
najes, danzas, etc.), nos parecen secundarios; por eso, más que una verda-
dera interpretación antropológica, lo que se aprecia es sólo una relación 
etnográfica que está todavía lejos de brindar claves de comprensión de lo 
que hemos estado llamando contexto o sistema semántico del grupo. 
Pensamos asimismo que la descodificación de ese código semántico 
es un paso importante para la comprensión de otros factores y hechos 
culturales del indígena de Chimborazo (economía, política etc.)26 
Es importante destacar un elemento o factor que nos parece suma-
mente importante a este respecto. Aunque en una comunidad el "fundador" 
o "dueño" del santo pertenece a una misma familia (ya que el santo pasa de 
una generación a otra), los priostes escogidos por el fundador, por la 
comunidad o dispuestos voluntariamente, son distintos. Rara vez el prioste 
de un año lo será en el próximo. Este relevo del priostazgo, que articula la 
tradición (recibir el santo de parte del fundador, quien a su vez lo ha recibido 
26 Recordemos que la reproducción ideológica garantiza la reproducción material del 
grupo y hace posible su estabilidad para enfrentar y resistir las presiones de la 
sociedad envolvente. 
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de un antepasado suyo) con lo nuevo (el prioste siempre cambiante), estima-
mos que es el mecanismo mediante el cual la interacción simbólica y por lo 
tanto, la ideología del grupo se mantienen a través del tiempo. 
Cada prioste, al asumir la fiesta, está también asumiendo su rol de 
integración de lo antiguo con lo actual; está permitiendo entonces la repro-
ducción ideológica del grupo que permitirá a su vez, én la vida cotidiana, la 
reproducción de las relaciones de producción especificamente indígenas 
como ya señalábamos en la introducción de este estudio. 
Pero podemos ver un poco más allá en cuanto al papel asumido por 
el prioste, lo que se manifiesta allí es una redistribución simbólica del 
poder. Este no se concentra en una o dos personas, sino que mediante el 
cambio anual de la persona que asume este papel, diferentes miembros de 
la comunidad podrán detentarlo durante los días de la fiesta.27 Recordemos 
aquí lo que anteriormente afirmábamos, el prioste es la instancia que le 
permitirá al grupo a reestructuración de la sociedad andina prehispánica al 
menos en el tiempo celebrativo. 
Con lo analizado podemos afirmar otra cosa muy importante. Se ha 
pensado que los indígenas tienen una mentalidad agraria, cíclica, cerrada en 
sí misma y que por lo tanto es una forma de pensar que niega el progreso. 
También se ha afirmado que la fiesta, con su carácter cíclico, es la compro-
bación de dicha teoría. Creemos que no es así. Pensamos más bien que se 
27 "El mecanismo social, económico, estético y ritual del conjunto -señala Wolf 
(1980: 294)-, no es algo aislado, sino una paite, una parcela de un sistema más 
amplio que crea, entre el comportamiento político y la conducta religiosa, una 
mutua dependencia, ya que la participación en el sistema religioso califica a un 
hombre para desempeñar igualmente un papel político". 
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ha querido interpretar la fiesta indígena con elementos teóricos que no son 
adecuados. 
La fiesta indígena no es "el eterno retorno de lo mismo" ni la afir-
mación temporal del absurdo; es la afirmación sí pero de la identidad 
cultural del grupo. Cada fiesta es la oportunidad de que la tradición (no el 
tradicionalismo ni la costumbre) se mantenga a través del mecanismo 
descrito, mecanismo que se actualiza en cada prioste y su rol dentro de la 
fiesta. 
Una característica fundamental de la interacción simbólica que se 
sucede durante la fiesta indígena es que le permite al grupo una repre-
sentación de sí mismo. La fiesta, como uno de los medios privilegiados 
para la producción simbólica, expresa y proyecta elementos que, en ocasio-
nes, son motivos para dar razón de su propia existencia, así como la deli-
mitación de las relaciones interétnicas. 
Estamos muy acostumbrados a imponer aspectos de la religión de 
otros grupos a las fiestas indígenas. Por eso es importante afinar el instru-
mental teórico a la hora de analizar aspectos tan importantes para la vida de 
un grupo como es este de las ceremonias o fiestas religiosas, evitando así 
caer en generalizaciones que traen más confusión que claridad. 
Hay quienes piensan que para el indígena prima lo celebrativo y 
festivo de la fiesta y que lo religioso-simbólico queda en un segundo plano. 
Esta afirmación, si bien puede ser parcialmente verdadera, es incompleta e 
incluso superficial. 
Pensamos que la cuestión de regocijo de hecho está presente en la 
fiesta, pero la cuestión religioso-simbólica lo está aún más. Lo religioso 
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(no necesariamente cristiano) siempre es un medio privilegiado para la 
producción de símbolos. 
Podemos pensar también que lo cristiano de la fiesta no es tan evi-
dente aunque durante su realización los indígenas utilicen objetos sagrados 
(cruces, imágenes de santos, etc.), pidan la celebración de misas, hagan 
procesiones, etc. 
Como hemos visto anteriormente, en más de una expresión "cristia-
na" lo que se está manifestando ocultamente es una tradición que antecede a 
la procurada por los invasores ibéricos-28 
¿Por qué afirmamos esto? 
Los indígenas al referirse a los santos o acontecimientos que debe-
rían estar a la base de las fiestas (San Pedro, Pascua, Reyes, Corpus, etc.) 
no tienen mucha claridad acerca de lo que "cristianamente" celebran (y no 
queremos decir con esto que deberían tenerla para que la fiesta "tenga 
sentido"). 
Ya hemos visto el contexto histórico en el cual las fiestas religiosas 
hispanas tratan de desplazar o reemplazar las festividades originales 
andinas. 
28 "Los símbolos cristianos -afirma Jimeno (1988: 266)- se organizan según un 
modelo indígena: los elementos externos se adecúan a creencias, símbolos, en fin, 
a la ideología indígena, en una nueva síntesis. Se encuentra entonces un proceso 
complejo que recoge viejas tradiciones, pero incorpora e innova". 
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Con esto que hemos analizado podemos afirmar entonces que la 
fiesta es una instancia propia del indígena en la cual la simbólica, sea 
religiosa o no, se pueda manifestar oculta y hasta inconscientemente a 
través de formas supuestamente cristianas. 
Vemos que to religioso indígena puede coincidir en ocasiones con lo 
religioso cristiano, pero aún en estos casos, lo cristiano es reinterpretado (y 
no por eso desvirtuado, como piensan algunos) a partir de su racionalidad 
andina. De esta manera el elemento cristiano entra a formar parte de la reli-
gión andina,29 y empieza a cumplir una función específica importante no 
sólo dentro del mundo de la religión, sino dentro de todo el universo 
ideológico del grupo. 
CONCLUSIONES 
Concluiremos con un gráfico que nos permita ver lo que hemos 
estado tratando de mostrar en el presente estudio. 
29 Pensamos que no se da el movimiento contrario, es decir, que el elemento 
religioso indígena sea el que se cristianice. Lo que afirmamos es talvez el caso más 
frecuente: el elemento cristiano es incorporado por el grupo indígena a su mundo 
religioso. Un ejemplo de esto lo podemos ver en el llamado "culto del cargo" hace 
algunos años entre los nativos de Nueva Guinea, cuando asumieron lo cristiano 
precisamente para afirmar su propia religión y resistir a los funcionarios y 
misioneros provenientes de fuera (véase Harris 1989:121-138). 
"La continuidad histórica de una sociedad (un pueblo, una comunidad) es posible -
afirma Bonfil Batalla (ídem., 28)- porque posee un núcleo de cultura propia, en 
torno al cual se organiza y se reinterpreta el universo de la cultura ajena" 
(subrayado nuestro). 
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El fortalecimiento del sistema semiótico, formado tanto por los 
símbolos que se producen y re-producen durante la fiesta religiosa como 
por aquellos que son producidos en otras circunstancias, influirá positiva-
mente en la permanencia de la condición igualitaria, no estratificada del 
grupo indígena; es decir, en las condiciones materiales de reproducción 
evitando la acumulación económica y el acaparamiento del poder. 
Según esto vemos una relación dialéctica entre las condiciones mate-
riales de producción y reproducción con la producción simbólica del grupo 
dentro y fuera de las fiestas. 
Esta relación se mantendrá siempre y cuando el grupo no esté some-
tido, como decíamos antes, a condiciones extremas de constricción en las 
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cuales uno de los dos polos de la relación se vean afectados sustan-
cialmente. 
Advertimos entonces que mientras la dialéctica de esta relación se 
mantenga, aún mínimamente, habrá un fortalecimiento de la cultura propia 
del indígena de Chimborazo, una permanencia de su racionalidad específica 
y, por lo tanto, una capacidad de resistir los embates constantes de la socie-
dad envolvente, proclamando de esta manera su derecho a ser diferente. 
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